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Prefacio 


A teologia do Antigo Testamento tem tido uma vida privilegiada. 
Encontra-se em crise desde o nascimento. Alguns estudiosos tem falado em sua 
morte e renascimento. Entretanto, continua a sobreviver. James Barr, J. J. Collins e 
outros sao ceticos quanto ao seu futuro. 1 Os estudiosos divergem a respeito de sua 
defmi 9 §o, metodologia, valor e conteudo; ate agora, a discussao continua. Este 
volume nao foi escrito com a finalidade de participar desse debate, embora 
dialogue com a maioria das questoes em discussao. E antes uma introdu 9 §o 
elementar ao estudo da teologia do Antigo Testamento. Congou como urn 
"manual" de teologia do Antigo Testamento e foi transformado no meio do 
caminho com o proposito expresso no presente titulo: Teologia do Antigo 
Testamento: Historia, Metodo e Mensagem. Dirige-se a estudantes, pastores e 
leigos interessados. O grande numero de cita 9 oes de "autoridades" faz parte de um 
projeto para familiarizar o leitor com a bibliografia basica no campo e permitir as 
autoridades que expressem seus pensamentos com suas proprias palavras. A 
maioria das cita 9 oes biblicas foi extraida da tradu 9 ao de Almeida, Revista e 
Atualizada, 2* edi 9 ao. 


1 Veja Gerhard Hasel, Old Testament Theology: Basic Issues in the Current Debate (Grand Rapids: Eerdmans, 1991), 
37,94-95. 
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Introdu^ao 


Que e teologia do Antigo Testamento? 

Como devemos fazer teologia do Antigo Testamento? 

Qual a rela9ao do Antigo Testamento com o Novo e com a fe crista? 

Por que o Antigo Testamento faz parte da Biblia crista? 

Os cristaos devem continuar a chamar de "Antigo Testamento" a primeira 
divisao da Biblia, como tern feito atraves da maior parte da historia, ou devem se 
unir ao crescente numero de estudiosos que o chamam "a Biblia hebraica"? 

Quais sao os maiores escritores nesse campo? Como eles fizeram teologia 
do Antigo Testamento? Qual a situafao atual dessa disciplina e qual o seu futuro? 

O Antigo Testamento tern realmente uma mensagem para nos hoje? 

Essas sao algumas perguntas de que tratarei em Teologia do Antigo 
Testamento: Historia, Metodo e Mensagem. 

O propdsito deste livro e pesquisar, nao discutir ou debater. Nao apresenta 
nenhum metodo radicalmente novo de fazer teologia do Antigo Testamento ou de 
interpreta-lo. Seu alvo e fomecer a alunos de universidades e seminarios urn livro 
de texto que proporcione um relato parcial do que os outros tern dito e feito no 
campo da teologia do Antigo Testamento e, depois, sugira modos pelos quais os 
dados teologicos no Antigo Testamento possam ser organizados, interpretados e 
apropriados. 
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O capi'tulo 1 acompanha a historia da teologia do Antigo Testamento desde 
os tempos veterotestamentarios ate o presente. O capi'tulo 2 trata, com urn pouco 
mais de detalhes, da natureza e do metodo da teologia do Antigo Testamento. Nao 
escolhi nenhum tema central, tal como a alian9a, para servir de mastro ao redor do 
qual se deve organizar todo o material. Tampouco selecionei algum topico mais 
amplo, como "a promessa" ou "historia da salva9ao", que possa ser seguido 
cronologicamente atraves do Antigo Testamento. Antes, escolhi uma abordagem 
tematico-sistematica. Portanto, os capitulos 3 a 1 1 sao exemplos de como se pode 
fazer teologia do Antigo Testamento usando os seguintes temas teologicos 
maiores: o conhecimento de Deus; elei9ao e alian9a; quern e Deus como Jave?; que 
e o homem?; pecado e reden9ao; adora9ao; a vida reta; a morte e o alem; e naquele 
dia. 

Os perigos dessa abordagem estao bem documentados. Talvez o maior 
perigo seja que, ao selecionar temas a serem incluidos ou omitidos e ao 
sistematizar os dados na discussao de cada tema, eu posso dar meu "toque" pessoal 
na organiza9ao e interpreta9ao de cada assunto. Nesse caso, o resultado corre o 
risco de corresponder ao que coloco em discussao e nao ao que o Antigo 
Testamento realmente diz. Esse perigo, porem, e inerente a qualquer apresenta9ao 
de teologia do Antigo Testamento. 

A disciplina em sua forma moderna teve irn'cio no final da decada de 1700 
como tentativa de libertar o estudo teologico da Biblia dos grilhoes da teologia 
dogmatica e de seu uso incorreto da Biblia para sustentar suas cren9as.' Toda 
apresenta9ao da teologia do Antigo Testamento recebe cor propria que depende do 
ponto de vista, contexto e prepara9§o do autor. Devemos estar conscientes dos 
perigos da subjetividade e lutar para permitir que os dados do Antigo Testamento 
falem por si. 

Uma fonte de subjetividade nesse campo pode ser a filia9ao religiosa e/ou 
o compromisso do autor. Ao longo da historia, as teologias do Antigo Testamento 
tern sido escritas por cristaos principalmente para cristaos. O termo "Antigo 
Testamento" e um termo cristao. Os judeus nao usam esse termo; usam "Biblia 
hebraica", "a Biblia", "a Escritura" ou "Tanakh", acronimo derivado do nome das 
tres partes da Biblia hebraica: Torah, Nebi’im e Kethubim (Lei, Profetas e 
Escritos). 

O termo teologia tern sido amplamente usado pelos cristaos. A igreja 
primitiva adotou a palavra grega theologia quando os cristaos penetraram no 
mundo ocidental. Os gregos usavam theologia para designar historias e ensinos 
acerca de seus deuses. "A igreja a aplicou ao Deus de Israel, revelado de modo 


'"Veja a terceira divisSo principal do capitulo 1, "A germina?ao e o desenvolvimento da teologia do Antigo 
Testamento). 
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definitive em Jesus Cristo. Para cristaos, ‘teologia’ significa ensino acerca de 
Deus. A teologia do Antigo Testamento e, portanto, o ensino acerca de Deus na 
escritura de Israel." 2 

Os escritores judeus nunca produziram uma teologia abrangente do Antigo 
Testamento ou do judaismo. O Antigo Testamento em si e nao-sistematico quanto 
a forma, assim como a Mishna e o Talmude. A literatura rabinica e notoriamente 
nao-holistica em sua abordagem. Samuel Sandmel, conhecido estudioso judeu do 
Novo Testamento, disse que embora os judeus tenham originado eminentes 
filosofbs, eruditos religiosos e brilhantes especialistas em homiletica, geraram 
poucos teologos de grande valor. "Temos originado homens que tern feito um bom 
trabalho sobre temas teologicos, mas nenhum teologo sistematico de primeira 
linha." 3 

M. H. Goshen-Gottstein dedicou atenfao a falta de "teologias judaicas do 
Antigo Testamento" num trabalho lido no Oitavo Congresso da International 
Organization for the Study of the Old Testament, que se realizou em Edimburgo 
em agosto de 1974. Goshen-Gottstein apresentou sua cren 9 a em que o fato de os 
judeus nao produzirem uma teologia do Antigo Testamento e resultado direto da 
falta de participate nos estudos blblicos academicos da Europa ate o seculo XX. 
"Do ponto de vista da institui^ao academica, os estudos blblicos foram realizados 
dentro da estrutura das ‘faculdades teologicas’ ou equivalentes. [...] Nenhum judeu 
do seculo XIX poderia pensar em se tomar um ‘estudioso da Biblia’ no sentido 
europeu, que quase necessariamente acarretava movimento de um lado para outro 
entre os testamentos." 4 

Os estudiosos judeus que poderiam ser chamados teologos de alguma 
maneira (Heschel, Gordis, Sandmel e Jon D. Levenson) tern atuado quase 
exclusivamente no contexto dos seminarios teologicos americanos. Se 
acrescentarmos os nomes de alguns fllosofos judeus nao-americanos (como Buber 
e Neher), a lista fica quase completa. Goshen-Gottstein pode ser o primeiro 
professor de Biblia numa universidade israelense que insiste em ministrar um curso 
de pos-graduatjao em teologia biblica. 

Goshen-Gottstein concluiu que se admitirmos que "a teologia e 
necessariamente" um ramo de estudo restrito ao cristianismo, perceberemos melhor 
que so a entrada tardia dos judeus na erudi?ao biblica do seculo XX tern impedido 
ate agora o desenvolvimento de uma teologia judaica do Antigo Testamento. 

Estudiosos judeus estao entrando agora no campo da teologia biblica em 
grande estilo. Jacob Neusner e Jon D. Levenson sao dois "brilhantes luminares" 


2 Christoph Barth, God With Us, 2. 

1 "Reflection on the Problem of Theology for Jews", 111. 

4 "Christianity, Judaism and Modem Bible Study", 77. 
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entre os estudiosos judeus contemporaneos neste campo . 5 Jon D. Levenson da 
Harvard Divinity School escreveu um artigo, "Why Jews Are Not Interested in 
Biblical Theology ", 6 no qual declarou que a teologia biblica era uma preocupafao 
protestante e nao estava isenta dos pressupostos protestantes acerca da Tora. 

A teologia do Antigo Testamento e uma disciplina essencialmente crista, 
nao por causa do uso do termo "Antigo Testamento" nem porque os cristaos sao 
mais aptos para sistematizar dados biblicos ou para teologizar sobre eles, mas 
porque Jesus via a si mesmo e a igreja primitiva tambem o via como o 
cumprimento das esperan9as e promessas veterotestamentarias. Uma vez que Jesus 
fez uso teologico do Antigo Testamento para se referir a si mesmo, os cristaos que 
o seguem tern usado o livro teologicamente. Por outro lado, os judeus, que tern 
mostrado pouco interesse por teologia ao longo da historia, nao tern escrito 
teologias da Biblia hebraica. 

A maioria das teologias do Antigo Testamento tern sido cristologica em 
certo sentido. Edmund Jacob disse que uma teologia do Antigo Testamento que 
nao esteja fundamentada em versiculos isolados mas no Antigo Testamento como 
um todo "so pode ser uma cristologia, pois tudo o que foi revelado sob a antiga 
alianfa, atraves de uma longa e variegada historia, em eventos, pessoas e 
institutes, se reiine e se aperfeifoa em Cristo ". 7 No final de seu segundo volume 
sobre a teologia do Antigo Testamento, von Rad disse: "... todos esses escritos do 
antigo Israel eram encarados por Jesus Cristo, e com certeza pelos apostolos e pela 
igreja primitiva, como uma colefao de predifoes que apontavam para ele como o 
Salvador do mundo ". 8 Gerhard von Rad usou o metodo tradicionario-historico de 
interpreta^ao ao tentar entender as implicafdes teologicas do Antigo Testamento. 
Usando esse metodo, concluiu que o Antigo Testamento deve ser lido como um 
livro em que a "expectativa vai se avolumando ate atingir grandes proporfdes". O 
Antigo Testamento e absorvido no Novo como "fim logico de um processo 
iniciado pelo proprio Antigo Testamento ". 9 

Walter Eichrodt acreditava que "alian9a" era o tema central do Antigo 
Testamento. A alian9a constituia "a mais profunda camada no fundamento da fe de 
Israel". Ele tinha por pressuposto que a ideia de alian9a estava presente, 
independentemente de a palavra ser usada ou nao. "Alian9a" nao era um conceito 
dogmatico, mas a "descriqao tipica de um processo vivo que come90u em epoca e 


5 Veja Brooks e Collins, 1-29, 109-146. 

6 Veja Neusner, Judaic Perspectives of Biblical Studies , 281-307. 

7 Theology of the Old Testament, 12. 

* Old Testament Theology II, 3 19. 

’ Ibid., 321. 
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lugar especificos e que se destinava a tomar manifesta uma realidade divina 
incomparavel na historia da religiao ". 10 

Eichrodt declarou tambem que qualquer pessoa que estude o 
desenvolvimento historico do Antigo Testamento encontrara atraves dos dados um 
movimento poderoso e com proposito que exige sua atenfao. As vezes a religiao 
pode parecer estatica, prestes a enrijecer-se num sistema inflexivel, mas sempre 
que isso acontece o impulso para a frente rompe o impasse e da continuidade ao 
movimento. "Esse movimento nao cessa ate a manifestafao de Cristo, em quern se 
concretizam os mais nobres poderes do Antigo Testamento. O judaismo com 
aparencia de torso e separado do cristianismo apoia essa declarafao de forma 
negativa ." * 11 

Declasses como essas de Eichrodt — de que os "mais nobres" poderes do 
Antigo Testamento se concretizam em Cristo e que o judaismo separado do 
cristianismo tern aparencia de torso— tern provocado reafSes acaloradas. Alguns 
estudiosos recentes do Antigo Testamento sustentam que nao se deve pensar que a 
teologia do Antigo Testamento so aponta para Jesus Cristo ou termina nele, uma 
vez que isso denigre o judaismo modemo. 

John H. Hayes fez criticas severas a Eichrodt e von Rad por causa do 
preconceito "anti-judaismo" deles. Hayes disse: "Esse preconceito anti-judaismo 
tern suas raizes no Novo Testamento e tern sido uma chaga cancerosa na igreja em 
toda parte ". 12 Hayes alega que "o judaismo deve ser visto como uma continua9ao 
tao legitima das escrituras hebraicas quanto o cristianismo. Sao ambas filhas 
legitimas da mesma velha genitora ". 13 

Nesse particular, ha atritos. O Novo Testamento e o cristianismo historico 
alegam que o cumprimento do Antigo Testamento se da em Cristo. A maioria dos 
judeus e muitos estudiosos cristaos do Antigo Testamento alegam que os judeus 
tern tanto direito de acreditar que o Antigo Testamento se cumpre no judaismo 
modemo quanto os cristaos de crer que ele se cumpre somente em Cristo. 
Conseguiremos resolver essa questao? Existe um "centro", "cora9ao" ou "nucleo" 
no Antigo Testamento que aponta inevitavelmente para Cristo? 

Seria a teologia do Antigo Testamento uma disciplina unicamente crista? 
Sim, se Eichrodt, von Rad, o Novo Testamento e talvez o proprio Antigo 
Testamento estiverem corretos em declarar que existe um processo ou movimento 
que se desenvolve em todo o Antigo Testamento e tern seu alvo ou cumprimento 
em Jesus Cristo. Isso significa que a teologia do Antigo Testamento deve focalizar 
apenas esse processo ou movimento e nao levar em considera9ao todos os dados 


10 Theology of the Old Testament 1, 18. 

11 Ibid., 26. 

u Hayes e Prussner, Old Testament Theology: Its History and Development, 276. 
15 Ibid.. 279. 
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veterotestamentarios como historia, lei, culto e sabedoria em seu proprio contexto 
dentro do Antigo Testamento? A resposta a essa questao tera algum peso quando se 
tentar decidir se a teologia do Antigo Testamento e uma disciplina normativa ou 
descritiva. Essas e outras questoes serao tratadas no capitulo 2 sobre "a natureza e 
o metodo da teologia do Antigo Testamento". 

Antes, devemos analisar a historia da teologia do Antigo Testamento. 
Como ela congou? Como tern caminhado na condifao de disciplina 
independente? Qual a situa9ao atual dos estudos? 




A historia da teologia do Antigo 
Testamento 


1. A teologia do Antigo Testamento: uma disciplina 
moderna com raizes antigas 


A histdria da teologia do Antigo Testamento 6 longa, fascinante e sinuosa. 
Embora essa disciplina em sua forma moderna mal tenha 200 anos, suas raizes 
remontam ao proprio Antigo Testamento. Muitos estudiosos do Antigo Testamento 
datam o inicio do estudo modemo da teologia do Antigo Testamento com a palestra 
inaugural de Johann Philipp Gabler na Universidade de Altdorf em 1787.' Atd a 
dpoca de Gabler a igreja nSo fazia distinglo entre teologia dogmdtica e teologia 


Veja Hayes e Prussner, 2; Hasel, Basic Issues, IS (pubiicado no Brasil pela juerp como Teologia do Amigo 
Testamento)', Ollenburger, Martens e Hast I, The Flowering of Old Testament Theology, 489, 507, 527; Martin H. 
Woudstra, "The Old Testament in Biblical Theology and Dogmatics", 47-51. 
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bi'blica ou entre teologia do Novo Testamento e teologia do Antigo Testamento. 
Gabler pensava que se deviam fazer essas distin?oes. Embora ele n3o tenha escrito 
uma teologia do Antigo Testamento, estabeleceu os principios basicos e o metodo 
pelos quais seria possivel escrever uma teologia bi'blica e uma teologia do Antigo 
Testamento. Gabler era racionalista e provavelmente estava irritado com o que 
considerava uma for 9 a repressora que a igreja exercia sobre a exegese e sobre a 
interpretafSo das Escrituras. 

Naquela epoca talvez so urn racionalista poderia pedir ou teria pedido de 
fato uma separa^So entre teologia dogmatica e bi'blica. A separaijSo que se seguiu 
teve um efeito distorcido. Em vez de estabelecer as doutrinas do Antigo 
Testamento de modo mais claro, as primeiras teologias do Antigo Testamento 
filtraram o material teologico do Antigo Testamento com as lentes do racionalismo. 

E provavel que o primeiro livro a usar o ti'tulo Teologia do Antigo 
Testamento tenha sido Theologie des Alien Testaments de G. L. Bauer, publicado 
em Leipzig em 1796. Bauer tambem era racionalista; Hayes e Prussner disseram 
que Bauer avaliava continuamente o material do Antigo Testamento segundo os 
padroes de sua interpreta 9 ao racionalista da religiao. Desviou-se do seu caminho 
“para destacar os elementos mitologicos, lendarios ou miraculosos nas escrituras 
hebraicas e para rejeita-los como supersedes de uma ra 9 a primitiva”.* Joseph 
Blenkinsopp disse que Bauer obteve a distin93o de escrever a primeira teologia do 
Antigo Testamento e, ao mesmo tempo, de rejeitar como indignos de maior aten93o 
cerca de quatro quintos do Antigo Testamento. * 3 


2. Lan 9 ando a semente da teologia do Antigo Testamento 


Para que se possa entender os problemas da teologia do Antigo Testamento 
e os debates sobre ela, precisa-se come 9 ar n3o com Gabler, mas com o proprio 
Antigo Testamento. E depois deve-se rastrear a historia do uso teologico que varios 
grupos tern feito do Antigo Testamento atraves dos seculos. 

Os ultimos autores do Antigo Testamento fizeram uso teologico de alguns 
dos escritos mais antigos. Zacarias se referiu varias vezes aos ensinos dos 
“primeiros profetas” (veja Zc 1.4; 7.7, 12). Ageu devia conhecer a profecia de 
Jeremias de que Deus retiraria seu “anel do selo” da m3o de Jeconias (Jr 22.24-25), 
quando disse que o Senhor faria de Zorobabel, neto de Jeconias, como um anel de 


3 Hayes e Prussner, 69. 

3 Blenkinsopp, "Old Testament Theology and the Jewish-C’hristian Connection", 3. 
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selar (Ag 2.23). Jeremias falou de uma nova alianfa (Jr 3 1 .31-34). Outros profetas 
falaram de um novo exodo (Is 43.14-21; 48.20; 52.12) e de um novo Davi (Jr 23.5- 
6; Ez 34.23-24; 37.24-27). O precursor do Messias seria uma “vinda” de Elias (Ml 
4.5-6). 

A comunidade de Qumran interpretava teologicamente o material do 
Antigo Testamento. Escreveram comentirios sobre alguns livros do Antigo 
Testamento e cantavam hinos baseados em temas do Antigo Testamento. Viam a si 
mesmos como pessoas que estavam vivendo nos ultimos dias e acreditavam que o 
Antigo Testamento estava sendo cumprido em algumas de suas experiences. 

Existem semelhan 9 as e contrastes entre o metodo de interpretafao de 
Qumran e o usado no Novo Testamento. Ambos reinterpretavam o Antigo 
Testamento de acordo com sua prdpria situa 9 ao. Ambos acreditavam que as 
profecias do Antigo Testamento continham algo misterioso, cujo significado era 
revelado a seus lideres (o mestre da justi 9 a no caso da comunidade de Qumran e 
Jesus para os crist2os do primeiro sdculo). Nenhuma comunidade criou eventos 
para se adaptar as Escrituras, mas ambas interpretaram as Escrituras de modo que 
elas se encaixassem nos seus eventos da dpoca. 

A principal diferen 9 a entre a interpreta 9 ao do Antigo Testamento em 
Qumran e a dos autores do Novo Testamento estd em o povo de Qumran ainda 
esperar pelo Messias. No Novo Testamento as pessoas afirmavam que ele j& tinha 
vindo. Aldm disso, os escritores do Novo Testamento entendiam que os gentios 
estavam incluidos na promessa abraamica (Rm 9.24-26; IPe 2.10). Tal aplica 9 ao 
das Escrituras do Antigo Testamento — estendendo aos gentios privileges iguais 
dentro da alian 9 a abraamica — teria sido inaceitavel para a seita de Qumran/ 

O Novo Testamento fez uso teoldgico do Antigo Testamento. Dos 27 livros 
do Novo Testamento, apenas Filemom nao mostra nenhuma rela 9 ao direta com o 
Antigo Testamento. Henry Shires disse que se todas as influences do Antigo 
Testamento fossem retiradas do Novo Testamento, este iria “consistir de trechos 
pequenos e sem sentido”. 5 Os escritores do Novo Testamento nunca questionam a 
natureza escrituristica do Antigo Testamento; tampouco elaboram um sistema 
teoldgico a partir dele. 6 

Jesus falou com autoridade, originalidade, novidade e liberdade ao lidar 
com as Escrituras do Antigo Testamento. Ele se colocou acima delas; nao 
considerava o Antigo Testamento completo ou a ultima palavra de Deus, mas 
aceitava-o como as primeiras palavras de Deus. Jesus disse: “Nao penseis que vim 
revogar a Lei ou os Profetas; nao vim para revogar, vim para cumprir” (Mt 5.17). 


* Veja discussSo sobre como a comunidade de Qumran usava o Antigo Testamento em Ralph L. Smith, Micah- 
Malachi , WBC 32, 1 79- 1 80; e F. F. Bruce, Biblical Exegesis in the Qumran Texts. 

5 Finding the Old Testament in the New, 15. 

6 VejaC. H. Dodd, According to the Scriptures, 12. 
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Em cinco exemplos no Sermao do Monte, Jesus colocou sua autoridade acima da 
Lei, nao para anular ou ab-rogar a Lei, mas para preenche-la com um significado 
mais elevado e pleno (Mt 5.21-22, 27-28, 33-35, 38-39, 43-45). 

Paulo fez uso teologico do Antigo Testamento. Sustentou sua doutrina de 
justificafao pela fe fazendo referenda a Habacuque 2.4 (veja Rm 4.3; G1 3.6). Fez 
citafSes a partir de varios salmos como evidencia de que “todos pecaram” (Rm 
3.10-18). Outros escritores do Novo Testamento fizeram uso teologico do Antigo 
Testamento (IPe 1.10-12; Hb 1.1; 10.1), mas em nenhum lugar apresentam uma 
teologia do Antigo Testamento. Mateus, por exemplo, referiu-se a muitas passagens 
do Antigo Testamento para tentar convencer os judeus de que Jesus era o Messias. 

A igreja primitiva derrotou o marcionismo e reteve todo o Antigo 
Testamento como suas Escrituras, mas nao concentrou toda a sua atenfao nele. A 
igreja continuou a pesquisar as Escrituras, mas nao escreveu comentarios sobre ele 
como fez a comunidade de Qumran. Jesus, nao o Antigo Testamento, era o centro 
da fe da igreja primitiva. 

Quando Paulo se tomou o apostolo dos gentios, surgiu uma contenda sobre 
a necessidade de exigir dos convertidos gentios a observancia das leis judaicas no 
Antigo Testamento. O concilio de Jerusalem decidiu que as leis da alianfa de 
Moises nao deveriam ser aplicadas aos cristaos gentios. “Pois pareceu bem ao 
EspiTito Santo e a nos nao vos impor maior encargo alem destas coisas essenciais: 
que vos abstenhais das coisas sacrificadas a idolos, bem como do sangue, da carne 
de animais sufocados e das relafSes sexuais ilicitas; destas coisas fareis bem se vos 
guardardes. Saude”(At 15.28-29). 

Muitos antigos pais da igreja nao mantiveram a perspectiva 
neotestamentaria do Antigo Testamento. Envolveram-se em amargas controversias 
com alguns judeus e com grupos hereticos antigos. Usavam o Antigo Testamento 
para defender sua fe e como uma fonte para seu ensino, mas ao faze-lo recorriam 
muitas vezes ao uso excessivo de alegoria e tipologia. 

O autor da Epistola de Bamabd (cerca de 1 30 d.C.) considerava o Antigo 
Testamento um livro de parabolas e um deposito de misterios que nao podiam ser 
entendidos pelos judeus nos tempos do Antigo Testamento. Bamabe encarava o 
bode emissario (Lv 16.10) como um tipo de Cristo. A la escarlate com que ele era 
coroado apontava para o manto escarlate de Cristo em seu julgamento. Bamabe 
encarava a novilha vermelha de Numeros 19.2-3 como um tipo de Cristo. Para ele, 
os 318 homens no exercito de Abraao apontavam para a crucificafao, pois o 
numero “trezentos” em grego e representado pela letra tau, que tern a forma de uma 
cruz. Os numeros “dez” e “oito”, totalizando dezoito, sao representados pelas letras 
iota e eta, as duas primeiras letras no nome de Jesus. 

Tais extremos na interpretafao do Antigo Testamento eram uma 
caracterfstica dos primeiros seculos da igreja crista. So uns poucos lugares, como a 
eseola de Antioquia (e mesmo ali apenas por curto tempo), viram algum esforfo 
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real por interpretar o Antigo Testamento a luz de seu contexto historico. A teologia 
do Antigo Testamento em seu sentido moderno nao poderia existir em tal ambiente 
religioso. 

O Antigo Testamento nao teve melhor sorte na Idade Media do que teve 
nos tempos mais antigos. Na realidade, ele foi quase completamente ignorado ou 
esquecido. Os textos gregos e hebraicos nao constituiam mais a base do estudo 
biblico. Mesmo os estudiosos liam apenas a antiga versao latina (a Vulgata). A 
Idade Media enfatizava a autoridade da igreja, nao da Biblia. Os estudiosos 
simplesmente sistematizavam o que os pais da igreja haviam dito, dando pouca 
aten 9 ao as Escrituras. A igreja nada fazia para encorajar a pesquisa ou a busca de 
novas verdades na Palavra. O mundo medieval era estatico. O menor desvio de 
qualquer ensino da igreja naqueles dias traria sobre a cabe 9 a do inovador a 
condena 9 ao da igreja, condena 9 ao que os cristaos medievais temiam mais do que 
qualquer outra coisa. 

Na Idade Media os estudiosos ensinavam que toda passagem das Escrituras 
tinha quatro significados: literal ou historico; alegorico ou teologico — aquilo em 
que devemos crer; moral ou tropologico — o que devemos fazer; e espiritual ou 
anagogico — para onde estamos nos dirigindo. Pode-se ver urn exemplo dos quatro 
significados nos varios sentidos atribuidos a palavra “mana”. Literalmente, mana 
era o alimento que Deus fomecia de modo miraculoso para os israelitas no deserto. 
Alegoricamente, era o sacramento bendito na eucaristia. Tropologicamente, era a 
substancia espiritual diaria da alma mediante o Espirito de Deus que nela habita. E 
anagogicamente, ele se tomou o alimento das almas benditas no ceu — a “visao 
beatifica” e a uniao perfeita com Cristo. Essa era a situa 9 ao na igreja romana desde 
cerca de 800 ate 1500. Esse tipo de hermeneutica nao podia produzir uma teologia 
do Antigo Testamento. 

A longa e escura noite do periodo medieval terminou com o inicio da 
Renascen 9 a. A Renascen 9 a congou provavelmente na Italia pouco depois de 1300 
como um avivamento do aprendizado acerca de artes, ciencias e literatura classica 
do mundo antigo grego e latino. Espalhou-se para outros paises durante os seculos 
subseqilentes (1400 a 1600) e marcou a transi 9 ao do mundo medieval para o 
moderno. 

Uma caracteristica distintiva da Renascen 9 a foi a redescoberta do valor e 
da individualidade das pessoas. Na Idade Media o individuo era um dente de 
engrenagem na maquinaria da humanidade. Reventlow conta que, para alguns, a 
Renascen 9 a foi o climax na historia do espirito humano. Trazido a vida pela 
redescoberta da antiguidade, a Renascen 9 a encontrou as for 9 as do novo 
individualismo em toda parte — na politica, na arte e na educa 9 ao. Fluiu o 
entusiasmo por estetica, liberdade de pensamento, seriedade moral, paixao 
desenfreada, desejo de vingan 9 a sangrenta e ascetismo — tudo junto, numa 
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justaposi 9 ao inimitavel. Podemos tambem encontrar nessas atitudes o germe de 
uma alienafao firmemente arraigada da religiao tradicional. 7 

O que acontecia com o Antigo Testamento em meio a tudo isso? Foi 
redescoberto como um dos “classicos”. Alguns estudiosos judeus haviam mantido 
certa familiaridade com a Bi'blia Hebraica. Um judeu convertido, Nicolau de Lyra 
(cerca de 1340), defendia um novo metodo de interpretar as Escrituras. Lyra dizia 
que o significado literal ou historico era o linico significado verdadeiro das 
Escrituras. Lyra parece ter influenciado Martinho Lutero em seu rompimento com a 
visao quadrupla da interpretafao da Biblia. Lutero, porem, congou com um 
principio bem diferente daquele que busca o sentido literal de cada passagem das 
Escrituras. 

E provavel que John Wycliffe tenha influenciado a visao de Lutero acerca 
da Biblia mais do que Lyra. Wycliffe (1328-1384), formado em Oxford e monge 
agostiniano, seguia o ensino de Agostinho segundo o qual a verdadeira igreja era 
composta por aqueles que Deus escolheu para a salva 9 ao e nao necessariamente 
pelos que estao na Igreja Catolica Romana. Baseado nesse ensino, a filia 9 ao numa 
igreja visivel e a participa 9 ao em seus sacramentos nada tinham que ver com a 
salva 9 ao. Isso tomava desnecessario todo o sistema catolico. A denuncia amarga de 
Wycliffe contra o papa como o Anticristo e contra os pecados do clero preparou o 
caminho para a revolta. Mesmo efeito teve o seu apelo a Biblia como autoridade 
ultima. 

Lutero, assim como Wycliffe, enfatizou nao tanto o significado literal das 
Escrituras, mas a autoridade das Escrituras acima da autoridade do papa e da igreja. 
Continuou a usar a alegoria ao interpretar o Antigo Testamento e nao fez nenhuma 
distin 9 ao entre a autoridade dos dois Testamentos. Para ele, o Antigo Testamento 
continha a plena revela 9 ao de Cristo. No prefacio a edi 9 ao de 1 523 de sua tradu 9 ao, 
escreveu: 

Aqui (no Antigo Testamento) encontrards as faixas e a manjedoura em 
que Cristo estd deitado — pobres e de pequeno valor sdo as faixas, mas 
caro 6 o Cristo, o tesouro que nelas estd deitado. 8 


De novo, na mesma obra, escreveu: 

Moisds € a fonte de toda a sabedoria e entendimento, da qual jorra tudo o 
que € conhecido e dito por todos os profetas. O Novo Testamento tambdm 


7 Veja H. G. Reventlow, The Authority of the Bible, 10. 

* Citado por G. F. Oehler, Theology of Old Testament, 24. 



A iiistAria da teolocia do antigo Testamento 


27 


flui dele, e nele est& fundado. — Se desejas interpretar bem e com 
seguranfa, toma Cristo para ti; pois ele 6 o unico homem ao qual tudo se 
refere. Assim, portanto, n2o vejas ningu^m no sumo sacerdote Ar2o, 
sen2o somente Cristo. 9 

Isso parece alegoria ou tipologia, e e mesmo. Mas ao reivindicar que se 
deixasse a Biblia falar por si, Lutero fez avanfos em rela 92 o aqueles vieram antes 
dele. 

Jo2o Calvino foi mais longe que Lutero na aplica 92 o do principio de que 
toda passagem biblica tem apenas um significado literal. Calvino lan 90 u os 
alicerces para a exegese historica insistindo que toda passagem biblica deve ser 
interpretada de acordo com seu proprio contexto historico. De fato, Calvino era um 
expositor t2o historico dos profetas, a ponto de seus adversarios referirem-se a ele 
como “o judaizante Calvino”. No tratamento doutrinario do Antigo Testamento, 
porem, ele tomou uma posi 9 §o t2o rigida quanto a de Lutero. 

Para Calvino, a diferen 9 a entre os Testamentos n2o estava em suas 
doutrinas, mas em suas forma. Calvino cristianizou o Antigo Testamento de tal 
maneira que quase perdeu a vis2o da novidade do evangelho. Para ele, a diferen 9 a 
entre as duas reverses estava apenas no nivel de clareza. Uma vez que nem a 
Reforma detectou a verdadeira rela 92 o entre os Testamentos, nenhum reformador 
tentou escrever uma teologia do Antigo Testamento. 

Um periodo de escolasticismo protestante veio imediatamente apos a 
Reforma. Em seus vigorosos debates com os catolicos romanos, os protestantes 
desenvolveram um autoritarismo t2o rigido quanto o da igreja romana, com a unica 
diferen 9 a de que os protestantes tinham na Biblia a sua autoridade final. 
Contestavam com firmeza qualquer pessoa ou movimento que desafiasse sua vis2o 
das Escrituras, chegando ate mesmo a alegar que toda palavra e toda letra do texto 
original era inspirada — incluindo os pontos vocalicos do hebraico. 

Em 1538 um estudioso judeu, Elias Levita, desafiou essa vis2o e sustentou 
que os pontos vocalicos n2o faziam parte dos textos hebraicos originais. Johann 
Buxtorf e seu filho, da Universidade de Basileia, debateram duramente por muito 
tempo para defender a vis2o ortodoxa, mas no final perderam a causa. Sabemos 
agora a partir de descobertas como a dos manuscritos do Mar Morto que o texto 
hebraico original nao tinham sinais vocalicos. Estes foram inventados pelos 
massoretas entre 500 e 800 d.C. 

Para os catolicos, o “argumento a partir das Escrituras” congou pouco 
tempo depois de 1500, na epoca do Concilio de Trento. Congou principalmente 
como uma resposta a controversia com os protestantes ou nas controversias entre 
jesuitas e dominicanos. Joseph Blenkinsopp deu a entender que uma das razSes 


9 Citado por Oehler, 2. 
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pelas quais a Biblia foi dividida em versiculos nesse periodo foi “o proposito de 
fornecer mun^ao rapida para fins de controversia”. 10 

Alem de Lutero e Calvino, outros grupos desafiaram a visao tradicional das 
Escrituras, incluindo os anabatistas e socinianos. Os anabatistas em geral 
rejeitavam o Antigo Testamento como autoridade para os cristaos, alegando que ele 
era urn livro destinado apenas para os judeus. Acreditavam tambem que o Antigo 
Testamento nao contem nenhuma crenfa em imortalidade do individuo." Os 
socinianos admitiam o carater divino do Antigo Testamento, mas sustentavam que 
agora ele era apenas de interesse historico e nao essencial para a doutrina crista. 12 

Os anabatistas e socinianos foram os primeiros de muitos a tentar romper 
com a tradi 9 ao em dire 9 ao a uma abordagem mais objetiva do Antigo Testamento 
— um tratamento que conduz por fim a verdadeira teologia do Antigo Testamento. 
Pouco depois de 1600 George Calixtus negou que o Antigo Testamento contem a 
doutrina da trindade. Outros tentaram voltar a Biblia como fonte principal de sua 
teologia. Desses, os mais proeminentes foram Cocceius (1603-1669), lider dos 
pietistas, e G. C. Storr, fundador da “Antiga Escola de Tubingen”. 13 

Juntamente com esses homens e movimentos, as universidades se tornaram 
centros para publica 9 ao de textos-prova — {dicta probanda ) extraidos de todas as 
partes da Biblia para sustentar a doutrina ortodoxa. Dentan disse que embora a 
maioria das obras escritas a partir desse ponto de vista fosse inexpressiva e 
artificial no tratamento da Biblia, esses livros “continham a semente do interesse a 
partir do qual se devia desenvolver o estudo da teologia biblica, e o ultimo deles, 
um tratado por Carl Haymann (1768), era de fato intitulado Biblische Theologie ” 


3. A germina 9 §o e o crescimento da teologia do Antigo Testamento 


Se a semente do interesse na teologia biblica pode ser vista nas obras dos 
que usaram textos-prova para sustentar a doutrina ortodoxa, ela foi nutrida pelos 
que usaram textos-prova para criticar a ortodoxia. O metodo de textos-prova nunca 
poderia produzir uma verdadeira teologia do Antigo Testamento. A teologia do 
Antigo Testamento e basicamente uma disciplina historica e descritiva. So depois 


10 A Sketchbook of Biblical Theology , 6. 

11 Veja Emil G. Kraeling, The Old Testament Since the Reformation, 22. 

12 Ibid., 40. 

13 Dentan, Preface to Old Testament Theology, 16-17. 

14 Ibid., 418. 
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da descoberta dos princi'pios historico-gramaticais de interpreta 9 ao e que poderia 
ser escrita uma verdadeira teologia do Antigo Testamento. Isso nao ocorreu ate a 
Era da RazSo. 

A Era da RaziSo foi uma conseqiiencia da Renascen 9 a e da Reforma. Os 
cruzados tinham redescoberto os classicos gregos na ciencia e na filosofia. Os 
pioneiros da ciencia modema, orientando-se a partir dos antigos classicos gregos, 
come 9 aram a desafiar as teorias tradicionais acerca do universo. Copemico (1473- 
1543) insistiu que o sol, nao a terra, era o centra do universo; e Sir Isaac Newton 
(1642-1727) via o mundo como uma maquina movida por leis naturais. Os deistas 
ingleses, tais como Lord Herbert de Cherbury e Thomas Hobbes (1588-1679), nao 
negavam a existencia de Deus, mas excluiram da historia e da natureza a revela 9 ao, 
os milagres e o sobrenatural. 

O deismo ingles nao sobreviveu, mas o racionalismo alemao, sim. J. D. 
Michaelis (1717-1791) e J. D. Semler (1725-1792) foram figuras fundamentals na 
aplica 9 ao dos princi'pios do racionalismo a Biblia. A Era da Razao descobriu o 
principio historico-gramatical de interpreta 9 ao das Escrituras, desenvolveu 
habilidades e instrumentos apropriados para a pesquisa e libertou da autoridade da 
igreja e do estado os estudiosos da Biblia e os teologos. 

Johann Philipp Gabler foi o primeiro racionalista a clamar por uma 
disciplina de teologia biblica em separado das outras. Acreditava que muita 
confusao no mundo cristao era provocada em grande parte pelo uso improprio da 
Biblia e pelo fato de os ministros da igreja nao fazerem distin 9 ao entre a teologia 
dogmatica e a religiao histories simples da Biblia. Em sua palestra inaugural na 
Universidade de Altdorf, em 30 de mar 9 o de 1 787, intitulada “De iuso discrimine 
theologiae biblicae et dogmaticae regundisque recte utriusque fmibus” (“Da 
distin 9 ao correta entre as teologias biblica e dogmatica e da determina 9 ao adequada 
dos alvos de cada uma delas”), Gabler pediu a separa 9 ao das duas disciplinas. Por 
essa razao, ele e muitas vezes chamado o pai da teologia biblica. 

Para Gabler, a teologia dogmatica e didatiea e normativa em carater e 
ensina o que um teologo em particular decide acerca de uma materia de acordo com 
seu carater, tempo, idade, lugar, seita ou escola. A teologia biblica e histories e 
descritiva em carater, transmitindo o que os escritores sagrados pensavam acerca de 
assuntos sagrados. 

Gabler estabeleceu os princi'pios para fazer a teologia biblica. Disse que o 
teologo biblico deve primeiro estudar cada passagem das Escrituras separadamente 
de acordo com os princi'pios historico-gramaticais de interpreta 9 ao. Segundo, deve 
comparar as passagens especificas das Escrituras umas com as outras, observando 
diferen 9 as e semelhan 9 as. Terceiro, deve sistematizar ou formular ideias gerais sem 
distorcer o material nem obliterar distin 96 es. 
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Gabler inspirou muitos estudiosos a escrever teologias biblicas. G. L. 
Bauer (1 755- 1 806) foi o primeiro a publicar uma teologia do Antigo Testamento. 15 
A organizafSo desse livro em tres se^oes — teologia, antropologia e cristologia — 
mostrou que Bauer continuava a depender das rubricas da teologia dogmatica. Sua 
interpretafiio dos dados biblicos, porem, era ingenuamente racionalista. “Qualquer 
ideia de revelafoes sobrenaturais de Deus por meio de teofanias, milagres ou 
profecias deve ser rejeitada, uma vez que essas coisas s3o contrarias a razao sadia e 
podem-se encontrar facilmente seus paralelos entre os povos. 16 

O campo da teologia biblica foi ocupado quase exclusivamente por 
racionalistas durante cinquenta anos depois da palestra de Gabler. Os racionalistas 
libertaram a teologia biblica da influencia desordenada da teologia dogmatica, mas 
colocaram-na imediatamente debaixo da tirania do racionalismo. 

A influencia da filosofia sobre a teologia do Antigo Testamento pode ser 
sentida no afastamento de W. M. L. de Wette do racionalismo extremo. Com a 
publicafSo de Biblische Dogmatick em 1813, tentou colocar-se acima tanto do 
racionalismo como da ortodoxia para alcazar uma unidade mais elevada da fe e do 
sentimento religioso. De Wette recebeu forte influencia de Jacob Fries, seu 
professor e colega na Universidade de Jena. Fries, tal como Schleiermacher, foi 
educado pelos irmSos moravios e tinha fortes sentimentos religiosos. O pensamento 
de Fries, porem, era mais kantiano. Pode-se ver a influencia de Kant tambem na 
obra de de Wette. Para de Wette, revela95o significava “qualquer ideia religiosa 
verdadeira expressa em linguagem ou slmbolo”. 17 Tais ideias verdadeiras, segundo 
de Wette, nSo podem aparecer sem o Espirito de Deus atuando mediante a raz5o. O 
pensador, portanto, deve sempre estar consciente da dependence desse poder mais 
elevado. 

Tres filosofos extraordinarios que trabalharam na Europa durante a 
primeira parte do seculo XIX exerceram um efeito tremendo sobre a teologia do 
Antigo Testamento. Foram eles Friedrich Schleiermacher (1768-1834), pai da 
teologia modema, George Wilhelm Hegel (1770-1 831) e Soren Kierkegaard (1813- 
1 855). Schleiermacher foi um influente pastor em Berlim, que fez do sentimento de 
dependence a base da fe crist2. Schleiermacher tinha um baixo conceito do Antigo 
Testamento. “Para ele, foi por mero acidente historico que o cristianismo se 
desenvolveu do solo do judalsmo.” * 11 

Hegel foi colega de Schleiermacher e de de Wette na Universidade de 
Berlim. A caracterlstica mais importante da filosofia de Hegel e a sua natureza 
dialetica. Para Hegel, todas as coisas no mundo tern o seu oposto, toda tese, a sua 


15 Theologte des Allen Testaments, Leipzig, 1796. 
14 Dentan, Preface to Old Testament Theology, 27. 
17 Biblische Dogmatick, 25. 

11 Dentan, Preface to Old Testament Theology, 35. 
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antitese. Cada tese e antftese se juntam para formar uma sintese, que se torna uma 
nova tese para um estagio mais elevado de pensamento ou ser. Assim, segundo 
Hegel, a ideia do desenvolvimento de um estagio mais baixo para um mais alto era 
a chave para a compreensSo do segredo do universo. O efeito de tal filosofia 
revolucionou nosso entendimento de quase todas as areas da vida, incluindo o 
estudo da teologia do Antigo Testamento. 

A teoria de desenvolvimento de Hegel foi quase imediatamente aplicada ao 
Antigo Testamento por seu aluno e colega, Wilhelm Vatke, que publicou Biblische 
Theologie em 1835. Por causa de seu estilo e terminologia filosoficos e de sua 
vis2o extremamente nova e critica do Antigo Testamento a obra n3o teve aceitafSo 
geral. Embora sua influencia n3o tenha sido notada por quase 25 anos, essa 
aplica^o da filosofia de Hegel ao estudo do Antigo Testamento levou ao 
estabelecimento, por Wellhausen, da modema hipotese documentaria do 
Pentateuco e, por fim, k morte da teologia do Antigo Testamento. 

Soren Kierkegaard, o “Dinamarques Melancolico”, rejeitou a dialetica de 
Hegel com sua enfase no racionalismo em favor de uma enfase existencial na 
experiencia. A questSo central para Kierkegaard era: “Que significa ser cristSo 
— na cristandade?” Ele via no Cristianismo a verdade que os homens n3o 
conseguem descobrir por si mesmos. Kenneth Scott Latourette disse sobre 
Kierkegaard: 

Ele rejeitou de modo veemente o hegelianismo com suas tentativas de 
alcazar a verdade mediante a raz3o humana. Para ele, falar da 
racionalidade do cristianismo era tra^So, porque isso sujeitava a auto- 
revela^So do Deus infinite a padrOes humanos. Cristianismo, sustentava, 
n3o pode ser verificado pela mente humana; 6 um escandalo, uma pedra 
de trope^o, para nossas faculdades intelectuais. Dava enfase ao carater 
paradoxal do cristianismo. A nota central da ft crista 6 Deus no tempo; 
isso, contudo — declarou — 6 pura contradi?ao, pois Deus 6 etemo por 
defini^ao. Diante de Deus o homem 6 sempre um pecador e tanto o seu 
melhor como o seu pior se colocam debaixo do julgamento de Deus e 
precisam do perd3o divino. Entre o Deus sem pecado e o homem 
pecaminoso abre-se um profundo abismo. Contudo, o paradoxo 6 
resolvido em Deus e por Deus. O que 6 impossivel para a razdo humana 
foi feito por Deus. O Etemo entra no tempo: o Filho de Deus se torna 
encamado, unindo os dois elementos irreconciliaveis, Deus e homem. Fez 
isso incdgnito e em fraqueza. A cruz 6 uma ofensa tanto para a raz3o do 
homem como para o seu senso moral. Pelo salto da ft sacrificamos nosso 
intelecto e aceitamos o que Deus fez por n6s. Kierkegaard foi atingido 
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pelo contraste entre “cristandade” e as exigencias de Cristo. Para ele a 

cristandade 6 uma ilusSo prodigiosa: ela matou o cristianismo. 19 

Os conservadores entraram no campo da teologia bi'blica cerca de 50 anos 
apos a palestra de Gabler. O primeiro conservador no campo da teologia bi'blica foi 
E. W. Hengstenberg. Ele foi educado na tradi92o reformada e exposto a fortes 
influences racionalistas como estudante da Universidade de Bonn. Reagindo ao 
racionalismo extremo da universidade, experimentou mudanfa marcante em sua 
vis2o em 1823 quando entrou na escola Missionaria de Basifeia. Em 1824 foi da 
escola Missionaria para a Universidade de Berlim. Ja era profundamente piedoso, 
“cheio de zelo pela ortodoxia e pronto para combater com forte m2o toda forma de 
erro” 20 

O pietismo contava com o favor da corte real de Frederick William III 
(1770-1840), de modo que a promo^ao de Hengstenberg foi rapida e facil. Em 1825 
tomou-se membro do corpo docente de Berlim, opondo-se aos colegas Vatke, 
Schleiermacher, Bleek, Hegel e Neander. Em 1827 comefou a publicafSo de 
“Evangelical Church Review”. Era dedicado defensor do rei e de outras causas 
conservadoras. Seu odio a democracia e ao govemo constitucional levou-o a apoiar 
os estados do sul dos EUA em defesa da escravid2o e a condenar amargamente o 
presidente Lincoln. 21 

Hengstenberg n2o escreveu nenhuma teologia do Antigo Testamento, mas 
publicou Christology of the Old Testament , em 4 volumes, um comentario sobre as 
profecias messianicas do Antigo Testamento. A publicadfo dessa obra marcou um 
vigoroso e novo despertar da vis2o estritamente ortodoxa da Biblia. Hengstenberg 
rejeitava qualquer ideia de progresso real na revel aySo, quase n2o fazendo distin^o 
entre os Testamentos e apresentando uma interpreta^o “espiritual” das profecias 
do Antigo Testamento que quase ignora qualquer considerafSo de sua referenda 
original. 22 

H. A. C. Havemick, aluno de Hengstenberg e jovem professor em 
Konigsberg, escreveu Vorlesungen iiber die Theologie des Alien Testaments 
(1848), obra bem conservadora com algumas percep^Ses novas e estimulantes. Ele 
exigia o uso dos nfetodos historicos objetivos no estudo do material, mas 
reconhecia que estes por si n2o dariam resultados adequados. O estudante deve ter 
uma “atitude teologica” que vem por meio da fe e da experiencia. Havemick disse 
que Deus revela a si mesmo n2o em iddas abstratas, mas numa sdie de atos que 
formam um todo organico em desenvolvimento. 


19 Nineteenth Century in Europe, 143-144. 

20 A. H. Newman, A Manual of Church History It, 556. 

21 Ibid., 558. 

22 Dentan, Preface to Old Testament Theology, 4 1 . 
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Neste ultimo ponto Havernick estava muito perto de outro extraordinario 
estudioso conservador desse periodo, J. C. K. von Hofmann (1810-1877), de 
Erlangen. Von Hofmann foi um dos pilares na formafSo da historia da salvafSo, ou 
Heilsgeschichte, escola do seculo XIX. Segundo Hofmann, a Blblia e um registro 
linear da historia da salva95o em que o Senhor ativo da historia e o Deus triuno, 
cujo proposito e meta e redimir a humanidade. Em seu livro Promise and 
Fulfillment, von Hofmann argumentou que o Antigo e o Novo Testamentos mantem 
entre si a rela^So de profecia e cumprimento, mas destacou que Cristo foi o 
cumprimento de toda a historia de Israel. A abordagem da fe biblica segundo o 
ponto de vista da historia da salva?5o tern exercido tremenda influencia atraves dos 
anos e pode ser vista em obras de estudiosos mais recentes como G. E. Wright e 
Gerhard von Rad. 

Gustav Friedrich Oehler (1812-1872), de Tubingen, dominou o estudo do 
Antigo Testamento ate 1875. Aluno de Steudel, um racionalista, recebeu forte 
influencia de Hegel. Criticou seu professor por n3o ver que a religi5o hebraica 
tinha apresentado crescimento organico. Publicou seu Prolegomena to Old 
Testament Theology em 1 845, mas seu livro mais longo sobre a teologia do Antigo 
Testamento foi publicado postumamente por seu filho, Theodor Oehler, em 1873. 
Apresentou o material em tres partes: Mosalsmo, Profetismo e Sabedoria. O livro 
Old Testament Theology de Oehler foi a primeira obra do genero a ser traduzida 
para o ingles (1874-1875). 


4. A morte da teologia do Antigo Testamento 
e o triunfo da Religionsgeschichteschule 


O ano de 1 878 marca o inicio do periodo de fracasso da teologia do Antigo 
Testamento. Naquele ano Julius Wellhausen publicou seu Prolegomena zur 
Geschichte Israels, culminafjfo logica da abordagem genetica e desenvolvimentista 
da historia da literatura e religitfo de Israel. Baseando sua obra na de Graf e 
Keunen, que o precederam, Wellhausen afirmou que os profetas do Antigo 
Testamento viveram antes da outorga da Lei. Ele chegou a essa conclus3o em parte 
por meio de seu estudo do Antigo Testamento, ao julgar que os livros de Josue, 
Juizes, Samuel e Reis mostram pouco conhecimento das leis do Pentateuco, e em 
parte por causa de sua pressuposifSo de que todas as coisas se movem do simples 
para o complexo e da liberdade para o autoritarismo. 

Wellhausen acreditava que a religiSo do Antigo Testamento desenvolveu-se 
a partir da religiSo natural. Por tras dos sacrifices e rituais de Israel estavam as 
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festas agri'colas de seus vizinhos pag3os. Ele pensava que o antigo estagio agricola 
da religiao de Israel ainda podia ser visto nas fontes mais antigas da literatura de 
Israel. 23 Segundo Wellhausen, Deuteronomio fez com que essas festividades 
agri'colas parecessem historicas e as amarrou a historia da reden<;3o. 

Ele n2o encontrou apenas uma teologia no Antigo Testamento, mas muitas 
teologias diferentes, todas seguindo a linha de desenvolvimento. A teologia que se 
encontra agora no Pentateuco e uma retroproje^ilo da fe posterior de Israel sobre o 
perlodo mais antigo. Embora algumas teologias do Antigo Testamento 
continuassem a ser publicadas depois da obra de Wellhausen, eram em grande parte 
resultantes do periodo anterior. 

Nos paises de lingua inglesa bem pouco havia sido feito no campo da 
teologia biblica antes de Wellhausen. A primeira obra extensa em ingles sobre 
teologia do Antigo Testamento foi The Theology of the Old Testament de A. B. 
Davidson, publicada em 1904. Embora tenha alguns aspectos indesejaveis, em 
grande parte por ter sido editada postumamente por urn ex-aluno, continua uma 
obra util. Se Davidson tivesse editado seu proprio livro, poderia ter-lhe dado outra 
forma. Ele da a entender isso muito bem quando diz no capitulo inicial: 

[...] embora falemos em teologia do Antigo Testamento, tudo o que 
podemos tentar 6 apresentar a religiao ou as iddias religiosas do Antigo 
Testamento. Da forma como se viam na mente do povo hebreu e expostas 
em suas Escrituras, essas id^ias n3o constituem por enquanto nenhuma 
teologia. N3o existe nelas nenhum sistema de nenhuma espdcie. [...] N3o 
encontramos uma teologia no Antigo Testamento; encontramos uma 
religiao. [...] Somos n6s mesmos que criamos a teologia quando damos a 
essas iddias e convic?5es religiosas uma forma sistem&tica ou ordenada. 

Portanto, nosso assunto 6 na realidade a Histdria da Religiao de Israel 
representada no Antigo Testamento. 24 

Ainda assim, Davidson apresentava suas aulas em forma de teologia sistematica e 
organizou seu livro do mesmo modo. 

Duas outras obras importantes sobre a teologia do Antigo Testamento 
foram publicadas nesse periodo de “hibema 9 §o”. The Religious Ideas of the Old 
Testament , de H. Wheeler Robinson, e The Religious Teachings of the Old 
Testament, de A. C. Knudson, foram publicadas em 1913 e 1918 respectivamente. 
Nenhum desses livros d abrangente nem tinha sobre si o titulo “teologia do Antigo 
Testamento”. Ambos seguem os padrSes da teologia sistematica na apresenta^So do 
material. 


23 Prolegomena to the History of Israel , 83 - 120 . 

24 The Theology of the Old Testament, 1 1 . 
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Varios volumes sobre a religiao de Israel foram publicados durante esse 
periodo, tais como os escritos por R. L. Ottley, The Religion of Israel; 25 Karl Marti, 
The Religion of the Old Testament ; 26 W. O. E. Oesterley e Theodore E. Robinson, 
Hebrew Religion: Its Origin and Development ; 27 e Harry Emerson Fosdick, A 
Guide to Understanding the Bible?* Todos esses volumes seguiram a abordagem 
desenvolvimentista de Wellhausen ate o movimento chegar a sua conclusao 16gica. 
Walter Eichrodt disse que o livro de Fosdick representava o fim de uma era. 

O autor escreveu, para dizer francamente, o obitu&rio de toda uma 
corrente de abordagem erudita e mdtodo de investigaipao. [...] Embora 
nenhum estudioso treinado de hoje v& negar a grande importancia do 
princlpio evolucionbrio na histbria, muito menos o seu valor em elucidar 
muitos fenomenos aparentemente enigmbticos da literatura blblica, temos 
hoje viva consciencia do perigo de pressupor a evolupSo unilinear das 
institui$6es ou idbias. 29 

James Smart disse que a teologia do Antigo Testamento “adoeceu, morreu 
e foi sepultada silenciosamente quando comefava o seculo XX”. 30 As causas da 
morte ou do fracasso da teologia do Antigo Testamento sao varias. A obra de 
Wellhausen, uma das principals causas, dava Snfase a variedade de teologias no 
Antigo Testamento e negava destaque a sua unidade. Outra causa foi a reaipao 
contra os estudiosos mais antigos que enxergavam no texto suas pressuposi<p6es 
teolbgicas em quantidade excessiva. Nesta nova era, os estudiosos tentavam ser 
totalmente objetivos em sua abordagem das Escrituras. O terceiro fator que causou 
a morte da teologia do Antigo Testamento foi a falta generalizada de interesse na 
teologia per se no int'cio do seculo XX. Os estudiosos do Antigo Testamento 
voltaram sua atempao antes para o estudo da arqueologia, das linguas semiticas e 
das religiSes comparadas. 

Por quase vinte e cinco anos depois de Davidson publicar seu Old 
Testament Theology em 1904, fez-se muito pouco nesse campo. Mas no comeipo da 
dbcada de 1930 uma nova corrente de dados comeipou a aparecer, corrente que se 
tomou urn verdadeiro diluvio por volta de 1950. 


25 Cambridge: The University Press, 1905, 3* ed. 1926. 

26 Trad. G. A. Bienmann (New York: G. P. Putnam's Sons, 1907). 

27 London: SPCK, 1930. 

25 New York: Harper and Brothers, 1938. 

29 Eichrodt, "Review: A Guide to Understanding the Bible, 205, 

30 "The Death and the Rebirth of Old Testament Theology", 1 . 
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5. O reavivamento da teologia do Antigo Testamento 


O que causou essa siibita mudan 9 a na teologia do Antigo Testamento? O 
que a trouxe de voita 3 vida? A principal causa da mudanfa na teologia e nos 
estudos blblicos foi a “precipitafao radioativa” da Primeira Guerra Mundial. Antes 
de 1 91 7, a atitude que prevalecia no mundo ocidental era de confianfa no progresso 
inevitdvel. As pessoas podiam erguer-se por seus prdprios esfor 9 os de qualquer 
crise e transformd-la em meio para alcan 9 ar urn padr2o mais elevado de vida. 

E entao em apenas uma gera 92 o ocorreram duas guerras mundiais, com 
toda sua destru^ao, devasta 9 ao, crueldade, 6dio e aliena93o. A confian 9 a no 
progresso inevitdvel e na bondade e capacidade inerentes a humanidade foi 
esmagada. As pessoas come 9 aram a buscar uma fonte de for 9 a e uma palavra de 
orienta93o fora de si mesmas. Algumas encontraram essa for 9 a e orienta93o na 
Palavra de Deus. 

Karl Barth descreveu a mudan 9 a na teologia depois de 1918: 

O fim efetivo do s^culo xix como os “bons velhos tempos” chegou para a 
teologia e para tudo o mais com o ano fatidico de 1914. Acidentalmente 
ou n3o, naquele mesmo ano urn evento significativo aconteceu. Ernst 
Troeltsch, famoso professor de teologia sistem3tica e lfder da escola mais 
modema de entao, desistiu de sua cadeira de teologia por uma de filosofia. 

Um dia no come 9 o do mes de agosto de 1914 sobressai em minha 
lembran 9 a como um dia negro. Noventa e tres intelectuais alem3es 
impressionaram a opiniao publica ao proclamar apoio a polftica de guerra 
de Guilherme u e seus conselheiros. Descobri horrorizado que entre esses 
intelectuais encontravam-se quase todos os meus professores de teologia 
pelos quais eu tinha grande venera93o. Desesperado em saber o que isso 
indicava acerca dos sinais dos tempos, percebi de repente que eu n3o 
poderia mais seguir a dtica ou a dogm3tica deles nem o entendimento que 
eles tinham da Bfblia e da histdria. Para mim pelo menos a teologia do 
sdculo XIX n3o tinha mais nenhum futuro. Para muitos, se n3o para a 
maioria das pessoas, essa teologia n3o voltou a ser novamente o que era 
antes, uma vez que as dguas da chuva que caiam sobre n6s naquela £poca 
perderam um pouco de sua for 9 a. 31 

James Smart disse que o comentdrio de Karl Barth sobre Romanos, 
publicado em 1919, foi “como a explos3o de uma bomba, ou melhor, como a 
introdu93o de uma substancia qulmica que provocou a separa93o dos elementos 


31 The Humanity of God, 14-15. 
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divergentes que se haviam misturado nos estudos eruditos do Novo Testamento”. 32 
Segundo Smart, a origem do comentario de Romanos foi a frustra?ao sentida por 
dois pastores SU 190 S, Barth e Thumeysen, ao tentar cumprir seus votos de 
ordena9ao para serem ministros da Palavra de Deus junto ao seu povo. Ambos 
tinham sido treinados em cri'tica historica, mas nao na compreensao da Palavra de 
Deus como revela9ao unica de Deus ao povo. Contudo, era esse o ponto a partir do 
qual tinham de falar como ministros de Deus. 

Barth e Thumeysen voltaram-se para Lutero, Calvino, Kierkegaard e 
outros, a procura de ajuda. Desafiaram as conciusSes de urn seculo de estudos 
eruditos do Novo Testamento. Os leitores encontraram de imediato muitas falhas 
no comentario (ele foi talhado de modo tao rudimentar que Barth come90U a 
reescreve-lo assim que acabou), mas os estudiosos do Novo Testamento foram 
obrigados a reconhecera legitimidade da abordagem teologica. 33 

Karl Barth abriu o caminho para a nova teologia dogmatica que influenciou 
a teologia biblica quase imediatamente. As sortes dessas duas disciplinas muitas 
vezes tern andado de maos dadas. A teologia biblica tern vivido e morrido a sombra 
da teologia dogmatica. Um interesse renovado na teologia do Antigo Testamento 
come90u em 1921 quando Rudolf Kittel falou em Leipzig para um grupo de 
estudiosos do Antigo Testamento sobre “o futuro da ciencia do Antigo 
Testamento”. Kittel deu enfase a incapacidade da investiga9ao literaria e historica e 
pediu a “elucida9ao dos valores especificamente religiosos do Antigo Testamento”. 
Disse que os estudiosos devem fazer uma apresenta9ao sistematica da essencia da 
religiao do Antigo Testamento e se aprofundar no segredo do poder divino em que 
ela se baseia. 34 

O. Eissfeldt e W. Eichrodt discutiram de modo acalorado de 1926 a 1929 se 
a teologia do Antigo Testamento era uma disciplina historica. Eissfeldt 
argumentava que a historia da religiao de Israel e a teologia do Antigo Testamento 
eram duas disciplinas distintas e devem usar metodos e alvos diferentes. Eichrodt 
insistia que os teologos do Antigo Testamento poderiam chegar a “essencia” da 
religiao do Antigo Testamento por intermedio dos mesmos metodos historico- 
criticos usados pelos pesquisadores da historia da religiao. 35 

Uma razao para o interesse renovado no Antigo Testamento depois da 
Primeira Guerra Mundial foi o fato de que muitos teologos e politicos na Alemanha 
come9aram a atacar o Antigo Testamento como parte de uma campanha de anti- 
semitismo. Durante os ultimos anos da decada de 1920 e especialmente na decada 


32 Smart, The Interpretation of Scripture, 276. 

33 Ibid., 278. 

34 "Die Zukunft der altestamentlichen Wissenschaft", 84-99. 

33 Veja artigos de Eichrodt e Eissfeldt em Ollenburger, et. al.. The Flowering of Old Testament Theology, 3-39. 
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seguinte, a luta na Alemanha concentrou-se no Antigo Testamento e congou a 
provocar pensamentos radicals sobre sua natureza e importancia. 

Esses pensamentos radicals foram expressos em obras como: Adolph von 
Hamack, Marcion, das Evangelium vom Fremden Gott 36 ; Friedrich Delitzsch, Die 
grosse Tauschung I e II; Houston S. Chamberlain, Foundations of the 1 9th 
century 37 ', Adolf Hitler, Mein Kampf ( 1 925- 1 927); e Alfred Rosenberg, Myth of the 
20th century (1930). Von Hamack disse que o Antigo Testamento devia ser 
retirado do canon cristao e colocado no topo da lista dos apocrifos.’* Friedrich 
Delitzsch, filho do famoso estudioso luterano conservador do Antigo Testamento 
Franz Delitzsch, era fortemente anti-semita. Ele considerava o Antigo Testamento 
um livro muito perigoso para os cristaos e tambem ensinava que Jesus era gentio. 

Houston Steward Chamberlain nasceu em 1855 em uma familia de pos^ao 
elevada no ex^rcito ingles. A saude fraca impediu-o de prestar servifo militar e 
acabou com a possibilidade de ele lutar contra os alemaes. Cedo em sua vida, 
Chamberlain tomou-se um apaixonado da arte alem3, levando-o a passar sua vida 
na Alemanha e na Austria. Durante a primeira Guerra Mundial tomou-se cidadao 
aIem3o e amigo de Adolf Hitler no comefo da decada de 1920. Chamberlain viu a 
saIva93o da Alemanha vindo no movimento de Hitler, mas morreu em 1927, seis 
anos antes de Hitler tomar-se chanceler. 39 

Foundations, de Chamberlain, e uma obra em dois volumes em que ele 
argumenta que a historia da Europa 6 um registro da luta entre indo-europeus e 
semitas. O ataque de Roma pelos cartigeneses e a invas3o mu9ulmana da Europa 
foram dois exemplos dessa luta. Chamberlain via em Cristo uma pessoa de suma 
importancia para a historia do mundo e pensava que ele n3o era judeu. A obra de 
Chamberlain foi muito lida na Alemanha, desde a sua publica93o (1889-1901) at6 
1918. O Kaiser doou pessoalmente dez mil marcos para a compra de exemplares 
para bibliotecas alem3s. Depois da guerra, sua popularidade retrocedeu; em 1938, 
por&n, os nazistas a publicaram em forma de brochura barata, e ela passou por oito 
reimpressbes com Hitler. Numa das ed^bes populares, foi anunciado que mais de 
200 mil exemplares tinham sido vendidos. 

O regime nazista (1933-1945) caracterizou-se por racismo (pureza e 
superioridade da ra9a alem3), nacionalismo (supremacia do estado alem3o) e enfase 
na terra (santidade da pdtria alem3). Por essa raz3o, tudo o que n3o era alem3o ou 
ariano tinha de ser isolado e submetido ao controle do estado alem3o. Os judeus, 
com sua Biblia hebraica (Antigo Testamento), tomaram-se alvo de exterminio. At6 


36 Leipzig, 1924. 

37 Muniquc, 1898. 

31 Veja Bright, The Authority of the Old Testament, 65. 

39 Veja Tanner, The Nazi Christ, 2; Andrew J. Krzesinski, National Cultures, Nazism, and the Church (Bruce 
Humphries, 1945); D. L. Baker, Two Testaments one Bible (Downers Grove, InterVarsity Press, 1976), 79-85; H. 
G. Reventlow, Problems of the Old Testament Theology, 28-43. 
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alguns estudiosos cristSos emprestaram sua influencia a eliminate) dos judeus e do 
Antigo Testamento. W. F. Albright escreveu que Gerhard Kittel, filho mais novo 
do destacado estudioso de hebraico Rudolph Kittel e editor do Theological 
Wordbook of the New Testament, “tomou-se porta-voz do mais feroz anti- 
semitismo nazista, com parti lhando com Emanuel Hirsch, de Gottingen, o merito 
sinistra de tomaro exterminio dos judeus teologicamente respeitavel”. 40 

Segundo S. J. de Vries, o regime nazista na Alemanha tornou-se possivel 
principalmente porque estudiosos biblicos modemos antes de 1933 

gostavam de considerar a ft do Antigo Testamento, e tambem a do Novo, 
uma express3o infantil do humanismo emergente — e nada mais. Agora o 
Antigo Testamento parecia distante; os judeus eram escamecidos, junto 
com os cristaos tradicionalistas. [...] A modemidade moldara o Antigo 
Testamento a seu gosto; sua antiga palavra soberana n3o podia mais ser 
ouvida por ela. Se isso n3o tivesse acontecido, talvez a igreja europdia, 
especialmente a alema, teria conservado suficiente zelo profttico para 
opor-se 3s afirma<;fles monstruosas do nacional-socialismo. Mas isso n3o 
aconteceu; j 3 que o Antigo Testamento estava morto, os judeus tinham de 
morrer. 41 

O ataque aos judeus pelos nazistas tambdm abrangia urn ataque ao Antigo 
Testamento e ao cristianismo. Esse ataque levou a uma reai^o por parte de muitos 
estudiosos sensiveis a Biblia e de muitos lideres cristaos, que defenderam o Antigo 
Testamento como parte integrante do canon cristao e come 9 aram novamente a 
concentrar-se na mensagem do Antigo Testamento para o Israel antigo e para as 
pessoas modemas. 

E ironico que as primeiras obras completas sobre a teologia do Antigo 
Testamento depois do seu reavivamento foram publicadas em 1933, no mesmo ano 
em que Hitler se tomou chanceler da Alemanha. Foram elas a obra em dois 
volumes de Ernst Sellin, Alttestamentliche Theologie auf religionsgeschichtlicher 
Grundlage, e o primeiro volume da obra de tres de Walther Eichrodt, Theologie des 
Alten Testaments. 

Sellin (1867-1945) foi professor na Universidade de Berlim e editor da 
s6rie de comentarios KAT sobre o Antigo Testamento. A perspectiva de Sellin da 
teologia do Antigo Testamento era que ela devia apresentar de forma sistematica os 
ensinos religiosos e a ft da comunidade judaica, baseados nos escritos compilados 
e canonizados no periodo entre 500 e 100 a.C. Sellin disse que: 1) o canon do 
Antigo Testamento 6 significativo para o teologo do Antigo Testamento apenas a 


40 Albright, History, Archaeology, and Christian Humanism, 229. 

41 The achievements of biblical religion, 12-13. 
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medida que era aceito por Jesus e pelos apostolos; 2) a teologia do Antigo 
Testamento esta interessada somente nas passagens cumpridas nos evangelhos; 3) o 
cristianismo foi baseado no Antigo Testamento, mas acrescentou-lhe algo novo; e 
4) a teologia crista do Antigo Testamento deve ser seletiva, deixando de lado a 
influencia cananeia e tambem todo o lado nacional-cultico da religiao de Israel. 

Uma das teologias mais importantes do Antigo Testamento e a obra em tres 
volumes de Walther Eichrodt, Theologie des Altes Testaments , 42 Walther Eichrodt 
nasceu em Gernsback, na Alemanha, em agosto de 1 890. Seus estudos incluiram o 
trabalho na escola teologica de Bethel-Bielefeld e nas universidades de Griefswald 
e Heidelberg. Em 1917, Otto Procksch nomeou-o Privatdozent em Erlangen. Em 
1922 ele sucedeu Albrecht Alt numa cadeira remunerada de estudos biblicos em 
Basileia. Em 1934 foi nomeado catedratico pleno em Basileia, e em 1953 foi eleito 
reitor da universidade. 

Norman Gottwald chamou a teologia do Antigo Testamento de Eichrodt “a 
obra isolada mais importante do seu genero no seculo XX”. 43 Robert C. Dentan 
chamou a obra “incomparavelmente maior que qualquer outra ja publicada no 
campo da teologia do Antigo Testamento, tanto em termos de simples magnitude 
como de profundidade de percepfSo”. 44 John Baker, tradutor da Theology of the 
Old Testament de Eichrodt para o ingles, escreveu que “esta e a maior obra ja 
escrita em seu campo, sem compara$5o — uma obra em que fe ardente e precisSo 
cientifica se combinam para dar ao leitor uma experiencia viva dessa nova 
realidade de Deus de que ele tanto fala”. 45 

O proprio Eichrodt escreveu no prefacio da sua primeira edifio (1933): 

A situaijao espiritual em geral e a teologica em particular esta causando 
impressSo cada vez mais peremptoria em todos os que se ocupam da 
teologia do Antigo Testamento. Existem muitas describes historicas da 
religiao israelita e judaica; com isso, por^m, contrasta que apenas 
tentativas muito rudimentares foram feitas para apresentar a religiao da 
qual encontramos os registros no Antigo Testamento como uma entidade 
completa em si mesma, que exibe, apesar das cond^des histdricas sempre 
em mudan^a, uma tendencia e urn carter bisico constantes. 46 

As preocupa96es de Eichrodt estao evidentes na declara9ik> acima. Ele 
estava preocupado com seu ambiente espiritual e cultural. Estava preocupado em 


42 1933-1939, editado e traduzido para o ingISs em 1961-1967. 

43 Norman Gottwald, "W. Eichrodt, Theology of the Old Testament", em Contemporary Old Testament theologians , 
editado por Robert B. Laurin, 25. 

44 Preface to Old Testament theology, 66. 

45 Eichrodt, Theology of the Old Testament /, 21 . 

46 Theology of the Old Testament /, 1 1 . 
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passar da historia da religiSo de Israel para a “entidade completa em si mesma” no 
Antigo Testamento, que tern uma tendencia basica e constancia em meio a 
mudanfas historicas. Eichrodt sugeriu que a “entidade completa em si mesma” e a 
alianfa entre Jave e Israel. 

Para ele, a aliantpa era o conceito central que ilumina a unidade estrutural e 
a tendencia basica imutavel da mensagem do Antigo Testamento. A ideia da 
alianfa era mais abrangente que o uso do termo hebraico berit. Era um slmbolo 
conveniente da descri9§o de um processo vivo que comefou em determinado lugar 
e hora a fim de revelar a realidade divina unica em toda a historia da religiao. 47 

Eichrodt disse que a teologia do Antigo Testamento se concentra em um 
quadro completo da esfera da fe do Antigo Testamento, a fim de compreender sua 
imensidade e singularidade. A singularidade da fe do Antigo Testamento pode ser 
vista com mais clareza em seu contraste com as religiSes do antigo Oriente 
Proximo e no movimento poderoso e propositado na diref^o do Novo Testamento. 
O que une os dois Testamentos e “a vinda do reinado de Deus a este mundo e seu 
estabelecimento aqui” 48 . O mesmo Deus segue no mesmo proposito nos dois 
Testamentos. 

Eichrodt emprestou seu esbopo geral, que presumivelmente segue a 
dialetica do Antigo Testamento, do seu professor Otto Procksch. O volume 1 se 
concentra no “Deus do povo”; o volume 2, no “Deus da Palavra”; e o volume 3, em 
“Deus e o ser humano” (ou seja, o individuo). 

Hermann Schultz, no segundo volume da segunda ed^So inglesa (1895) da 
sua obra, usou um esbo90 semelhante ao de Procksch e Eichrodt: “Deus e o povo”, 
“Deus e a Palavra”, “Deus e o ser humano” e “a esperanta de Israel”. 

Ludwig Kohler (1880-1956), professor em Zurique, era antes de tudo um 
estudioso de lingUistica. Ele e W. Baumgartner publicaram um lexico hebraico 
abrangente (Brill, 1953). Sua Old Testament Theology e breve e sem 
documenta95o. Esta organizada em tomo dos topicos da teologia sistematica: 
teologia, antropologia e soteriologia.. Kohler tratou do culto no fim da parte sobre 
o ser humano. Disse que o culto nSo faz parte da area soteriologica (n3o faz parte 
do piano de salva9So divino) nem da antropologica. Ele colocou seu estudo do 
culto no fim da se93o sobre antropologia porque ele tern que ver com os esfor90s 
das pessoas para salvar a si mesmas. 49 Um conceito totalmente novo do culto surgiu 
a partir da obra de Kohler, sendo ele visto agora como uma institu^ao que 
transmitiu boa parte da trad^ao do Antigo Testamento. 

A importancia da obra de Kohler esta em que ele, um lingiiista e 
historiador, interrompeu seu trabalho para escrever um manual breve, mas util. 


47 Theology of the Old Testament I, 13 - 14 . 

48 Theology of the Old Testament /, 26 . 

49 Old Testament Theology , 9 . 
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sobre a teologia do Antigo Testamento. Um dos seus pontos fortes e seu estudo de 
pelo menos setenta palavras hebraicas. Apesar de Kohler ter usado o esbofo amplo 
da teologia sistematica, ele afirmou que um livro pode ser chamado de “teologia do 
Antigo Testamento se consegue reunir e relacionar as ideias, pensamentos e 
conceitos do Antigo Testamento que s2o ou podem ser importantes”. Kohler 
acreditava que o tema central ou declarafSo fundamental na teologia do Antigo 
Testamento e: Deus e o senhor que govema. “Todas as outras coisas est2o ligadas a 
isso. Todas as outras coisas podem ser entendidas como referentes a isso e apenas a 
isso. Todas as outras coisas se subordinam a isso”. 50 

Um dos estudiosos do Antigo Testamento mais influentes na Alemanha 
durante a primeira parte do seculo XX foi Artur Weiser. Ele n2o chegou a escrever 
uma teologia do Antigo Testamento, mas estudou o assunto com freqiiencia. 51 
Weiser encarava a exegese como uma tarefa teologica, alem de historica e critica. 
Segundo ele, ninguem compreende adequadamente uma passagem do Antigo 
Testamento determinando o sentido gramatical, sintatico e historico. A vida real da 
passagem esta em sua religiSo (ou fe) e em seu carater distinto. 

Weiser argumentou que uma vis2o dinamica da realidade perpassa o Antigo 
Testamento, com um modo teologico de ver as pessoas e os eventos no proprio 
texto. Ele acreditava que sistematizar a teologia do Antigo Testamento era 
contrario a compreens2o dinamica do proprio Antigo Testamento, apesar de 
concordar que ha certo valor pedagogico em ordenar fatos dispersos. Weiser seguiu 
Barth no argumento de que a exegese deve realizar a tarefa teologica. Apesar de 
n3o escrever uma teologia do Antigo Testamento, Weiser iniciou e editou uma das 
mais importantes series de comentarios do Antigo Testamento, Das Alte Testament 
Deutsch (ATD). Um dos tra 90 S distintivos dessa serie e sua enfase na mensagem 
teologica de cada se 92 o. Estudiosos como Gerhard von Rad, Martin Noth, Walther 
Eichrodt, Norman Porteous, Karl Elliger e o proprio Weiser foram colaboradores 
da serie. Varios desses volumes foram traduzidos para o ingles, como parte da “Old 
Testament Library Series”. 

Sem sombra de duvida, um dos homens mais destacados no campo da 
teologia do Antigo Testamento foi Gerhard von Rad (1901-1971). Depois de 
estudos abrangentes em Erlangen e Tubingen, Von Rad tomou-se pastor de uma 
igreja luterana na Baviera em 1925. Sua luta diaria com um crescente anti- 
semitismo levou-o a retomar aos estudos academicos do Antigo Testamento em 
Leipzig. Otto Procksch e Albrecht Alt guiaram-no em seus estudos e em sua 
disserta 9 §o, Das Gottesvolk im Deuteronomium. 52 


50 Ibid, 30. 

51 Veja Artur Weiser, Glaube und Geschichte im Allen Testament (Gottingen, 1961); "Vom Verstehen des Alten 
Testaments", 2^0^61 (1945), 17-30. 

52 BWANT, 47 (Stuttgart, W. Kohlhammer Verlag, 1929). 
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Em 1930, von Rad juntou-se a Alt como professor em Leipzig. Em 1934 
transferiu-se para Jena, onde florescia o nacional-socialismo. Ali von Rad foi um 
professor impopular, mas conseguiu envolver em debates ilegais na igreja muitos 
que n3o tinham se rendido ao anti-semitismo da epoca. 53 

Do ver3o de 1944 ate junho de 1945, von Rad foi forfado a lutar pelo 
exercito alem§o, ate ser preso pelos vitoriosos. Apos a guerra ele ensinou 
brevemente em Bethel, Bonn e Erlangen, para depois mudar-se para Gottingen. Em 
1949 transferiu-se para Heidelberg, onde ensinou ate sua aposentadoria em 1967 e 
continuou a morar ate sua morte em 1971. 

Von Rad estudou a teologia do Antigo Testamento de uma perspectiva 
totalmente diferente de todos os seus predecessores. Ele viu uma relato muito 
proxima entre a teologia do Antigo Testamento e a critica do Antigo Testamento. 
Todo aquele que deseja compreender a obra Teologia do Antigo Testamento de von 
Rad deve estar familiarizado com suas opiniSes quanto & origem e transmiss3o da 
literatura do Antigo Testamento. Uma das suas primeiras obras foi The Form- 
Critical Problem of the Hexateuch, publicada em 1938, em que lan^ou os alicerces 
da sua Teologia do Antigo Testamento. 

Von Rad argumentou que o Hexateuco (Genesis-Josue) fora edificado 
sobre um antigo credo de culto, que agora se encontra em Deuteronomio 26.5b-9; 
6.20-24; Josue 24.2-13; e I Samuel 12.7-8. 0 editor javista tomou diversas traduces 
diferentes, antes ligadas a varios santuarios tribais em Israel, e organizou-as na 
ordem que constituiu a moldura do Pentateuco. Von Rad interpos um longo periodo 
de tempo entre o “evento” original (da promessa patriarcal, do exodo e da 
conquista) e a reda^o do documento em que o relato do evento esta preservado. 
Durante esse periodo, as “historias” foram transmitidas oralmente, frequentemente 
no contexto de culto de um altar tribal. De acordo com von Rad, o javista foi um 
teologo. 

Um dos problemas que os sucessores de von Rad tern tido com sua 
perspectiva e a vasta distancia entre seu conceito de “historia santa” (o relato da 
sua historia pelo proprio Israel) e o relato cientifico da historia de Israel 
reconstruido pelos atuais estudiosos do Antigo Testamento. Mesmo dizendo que a 
teologia do Antigo Testamento esta baseada na historia, von Rad pareceu muito 
cetico quanto 3 autenticidade de alguns personagens e eventos no Antigo 
Testamento. Outros estudiosos criticaram a obra de von Rad por faltar-lhe 
organiza^o sistematica. Alguns disseram que sua maior obra na verdade e uma 
historia das tradiipSes de Israel e n3o uma teologia do Antigo Testamento. 54 

Joseph W. Groves escreveu uma dissertafSo doutoral sobre o metodo de 
interpreta^So de von Rad (e outros), intitulado “Actualization and interpretation in 


53 
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Cf. James L. Crenshaw, Gerhard von Rad, 21 . 
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the Old Testament”, 55 em que declarou que “o alvo de uma base dentro da Bi'blia 
para a interpreta 9 ao teologico-historica (como a de von Rad) ainda esta por ser 
atingido”. 56 

O holandes Th. C. Vriezen publicou seu Hoofdinjnen der Theologie von het 
Oude Testament em 1949. Essa obra foi quase totalmente revisada na terceira 
edifao em holandes (1966) e publicada como segunda edifao inglesa em 1970. As 
primeiras 150 paginas do livro de Vriezen sao introdutorias. Lidam com o lugar do 
Antigo Testamento na igreja, como ele deve ser interpretado, e a tarefa e metodo da 
teologia do Antigo Testamento. A parte principal do livro e dividida em quatro 
capitulos bastante longos: 1) o conhecimento de Deus; 2) o relacionamento entre 
Deus e ser humano; 3) a comunidade de Deus; e 4) o futuro. Vriezen via a 
comunhao, ou o relacionamento entre Deus e o ser humano, como central no 
Antigo Testamento. 

Edmond Jacob, professor de Strasbourg, escreveu uma teologia do Antigo 
Testamento substancial mas popular em 1955. Sua obra Theologie de I'Ancien 
Testament foi traduzida para o ingles em 1958. Ela serviu como livro de referenda 
popular de institutes e seminarios biblicos nesse campo por vinte anos. E clara e 
concisa, mas trata de modo adequado de quase todas as facetas da teologia do 
Antigo Testamento. Tern uma excelente introdufao. A principal parte do livro 
segue urn esbo 90 sistematico modificado. 

E surpreendente que nenhum estudioso britanico tenha escrito uma teologia 
completa do Antigo Testamento desde A. B. Davidson (1904). H. Wheeler 
Robinson e Norman Porteous escreveram diversos livros e estudos sobre a teologia 
do Antigo Testamento. H. H. Rowley escreveu um volume fmo. The Faith of 
Israel , em 1956, e outro, The Biblical Doctrine of Election, em 1948. Ronald E. 
Clements publicou sua Old Testament Theology, a Fresh Approach em 1978, mas a 
obra estava na verdade baseada em uma serie de palestras no Spurgeon’s College 
em 1976 e admite representar apenas um estudo provisorio. 

H. Wheeler Robinson (1872-1945), estudioso britanico batista, conseguiu 
combinar erudi 9 ao critica solida e fe evangelica fervorosa. Ele afirmou que o 
Antigo Testamento nao consistia em um sistema de doutrina, mas era 
principalmente um drama divino representado na arena da historia, onde Deus 
revelou a si e sua vontade por intermedio dos seus atos. Robinson reconheceu que 
falar de uma “revela 9 ao historica” e um paradoxo. A historia implica algum tipo de 
movimento dinamico, quer seja isso chamado progresso, quer nao; revela 9 ao 
implica verdade estatica e permanente”. 57 A solu 9 ao do paradoxo da re^ao entre a 


55 Atlanta, SBL Dissertation Series 86, 1987. 

56 Groves, 162-163; veja tambim Hasel, Basic Issues, 75-77 (no Brasil, Teologia do AT, pela JUERP). 

57 Record and Revelation, 305. 
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revela^ao que n3o se prende ao tempo e a histdria que muda encontra-se na “vida 
atual”, em que revela^So e histdria formam uma unidade mesclada. 58 

De uma vis3o geral das obras de Robinson sobre a teologia do Antigo 
Testamento pode-se concluir que ele estava tentando seguir os pensamentos de 
Deus. Para ele, a chave da teologia do Antigo Testamento era a ideia de revelafSo, 
ideia que aparece nos titulos de muitos dos seus livros. Robinson quis deixar o 
Antigo Testamento falar por si mesmo. Ele sabia do perigo de impor algum sistema 
extemo & sua mensagem, mas tambem sabia que algum principio organizador era 
necess&rio para apresentar os dados do Antigo Testamento ao interprete modemo. 
Ele acreditava que esses dados ligavam-se a vida e que todo o que esperava 
compreende-los precisava ser pelo menos um “estrangeiro residente”. 59 Ele dividiu 
a teologia do Antigo Testamento em tres partes: Deus e natureza, Deus e ser 
humano, e Deus e histdria, e apresentou as doutrinas caracteristicas em 
proposifdes. Escreveu ele: 

6 inevitAvel formular isso numa s£rie de proposigSes, para formar uma 
“teologia do Antigo Testamento”, mesmo que organizadas em ordem 
histdrica. [...] Se elas s2o colocadas de modo tdpico e n3o cronoldgico, 
como exige uma “teologia”, elas se tomam ainda mais abstratas e distantes 
da antes viva, vibrante e dinamica religiSo de Israel. 60 

Eric Rust, um dos alunos de Wheeler Robinson, chegou aos Estados 
Unidos em 1952 como professor de teologia biblica no Crozier Theological 
Seminary e tomou-se professor de apologetica crista no The Southern Baptist 
Theological Seminary em Louisville, no Kentucky, em 1953. Rust fez diversas 
contributes para o campo da teologia do Antigo Testamento. Em 1953 publicou 
Nature and Man in Biblical Thought. No numero de outubro de 1953 de The 
Review and Expositor , Rust tratou de “The Nature and Problems of Biblical 
Theology” (63-64). Em 1964 publicou seu livro completo. Salvation History, 6 ' 
dedicado a H. Wheeler Robinson e T. W. Manson. Em 1969 Rust escreveu seu 
artigo“The Theology of the Old Testament” no Broadman Bible Commentary 61 . 

Outro estudioso brit&nico do Antigo Testamento que trabalho no campo da 
teologia do Antigo Testamento, mas nunca publicou um livro completo sobre o 
assunto, e Norman Porteous. Ele foi pastor e professor em St. Andrews e 
Edimburgo, e diretor do New College de 1964 ate sua aposentadoria em 1968. 


5 * Cf. Max Polley, "H. Wheeler Robinson and the Problem of Organizing an Old Testament Theology”, em The use 
of the Old Testament in the New, ed. James M. Efird, 157. 

59 Inspiration and Revelation in the Old Testament, 281-282. 

60 Ibid., 281. 

61 Atlanta, John Knox Press. 

62 Vol. 1, 71-86 (sdrie de coment&rios publicada no Brasil pela JUERP). 
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Porteous publicou varios estudos sobre a teologia do Antigo Testamento em 
diversas revistas teologicas. Alguns foram reimpressos em forma de livro: Living 
the Mystery. Seus estudos mais importantes sao: “Towards a theology of the Old 
Testament”; 63 “Semantics and Old Testament Theology”; 64 “Old Testament 
Theology”; 65 “The Old Testament and some Theological Thought Forms”; 66 “The 
State of Old Testament Studies Today: Old Testament Theology”; 67 “The Present 
State of Old Testament Theology”; 68 “The Theology of the Old Testament”; 69 
“Magnolia Dei’’-, 10 e com Ronald E. Clements, “Old Testament Theology”. 71 

Porteous via a teologia do Antigo Testamento como a ciencia da religiao 
israelita, baseada no uso das tecnicas modemas da arqueologia, das religiSes 
comparadas e da analise historica e literaria. Seu metodo pode ser tao sistematico 
como o objeto de estudo permite. Alem disso, ela tern uma fun9ao normativa e 
pode, portanto, fazer uso do direito de ser considerada teologia. 72 Depois de tratar 
de questSes preliminares, Porteous esbofou assim sua abordagem no Peake's 
Commentary: 1) la o conhecimento de Deus; 2) os atos salvificos de Deus; 3) a 
alian9a; 4) Jave, o Deus da alian9a, 5) Israel e as na9Ses; 6) teologia regia; 7) os 
profetas; 8) as institutes do judaismo; 9) sabedoria e esperan9a. 

As obras de outros estudiosos britanicos que tern tratado recentemente da 
teologia do Antigo Testamento (G. A. F. Knight, F. F. Bruce, W. J. Harrelson e 
Ronald E. Clements) serao vistas na se9ao 7. 


6. O movimento da teologia biblica 


Robert Dentan chamou o periodo que come9ou em 1949 como "a era de 
ouro" da teologia do Antigo Testamento. Ele dizia que essa era de ouro come9ou 
com Otto Baab, The Theology of the Old Testament (1949), Otto Procksch, 
Theologie des Alien Testaments (1949) e Th. C. Vriezen, An Outline of Old 


63 SJT2 (1948). 

64 Oudtestamentlische Studien 8 (1950). 

65 OTMS. ed. H. H. Rowley (1951). 

66 SJT1 (1954). 

67 The London Quarterly and Holborn Review (1959). 

68 ET75 (1963). 

69 Em Peake's Commentary on the Bible (1962). 

70 Festschrtfi de von Rad, ed. H. W. Wolff, Probleme biblischer Theologie ( 1 97 1 ), 4 1 7-427. 

71 Em The Westminster Dictionary of Christian Theology , eds. A. Richardson e J. Bowden (Philadelphia, 
Westminster, 1983), 398-403, 406-413. 

71 Veja Porteous, The theology of the Old Testament", em Peake's Commentary on the Bible, 151. 
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Testament Theology (1949). 73 Estudiosos catolicos romanos contribuiram para o 
campo quando Theology of the Old Testament , de Paul Heinisch, foi publicado (em 
ingles) em 1950, e Paul van Imschoot, estudioso catolico frances, publicou uma 
obra abrangente, em dois volumes, sobre a teologia do Antigo Testamento em 1954 
e 1956. 

Uma nova serie de monografias, Studies in Biblical Theology, foi iniciada 
em 1950. Ate 1963 tinham sido publicados trinta e sete titulos, doze dos quais 
sobre o Antigo Testamento. 

O que Dentan chamou de “era de ouro” da teologia do Antigo Testamento 
foi estudado como o “movimento de teologia biblica” por Brevard Childs ( Biblical 
Theology in Crisis). Childs entendeu que o movimento de teologia biblica congou 
perto do fim da Segunda Guerra Mundial. H. H. Rowley, The Relevance of the 
Bible (1942) e Rediscovery of the Old Testament (1946), Alan Richardson, A 
Preface to Bible Study (1943) e Norman Snaith, The Distinctive Ideas of the Old 
Testament (1944) abriram o caminho na Inglaterra. Nos Estados Unidos, G. Ernest 
Wright, The Challenge of Israel's Faith (1944), Paul M inear. Eyes of Faith (1946), 
e B. W. Anderson, Rediscovering the Bible (1951) estiveram na vanguarda do novo 
movimento. 

Novas revistas foram lan^adas para dar apoio ao movimento: Theology 
Today (1944), Interpretation (1947), The Scottish Journal of Theology (1948), 
alem de numerosos artigos sobre a teologia do Antigo Testamento publicados em 
outras revistas: James Smart, “The Death and Rebirth of Old Testament 
Theology”; 74 Clarence T. Craig, “Biblical Theology and the Rise of Historicism”; 75 
Muriel S. Curtis, “The Relevance of Old Testament Today”; 76 W. A. Irwin, “The 
Reviving Theology of the Old Testament”; 77 “The Nature and Function of Old 
Testament Theology”; 78 W. F. Albright, “Return to Biblical Theology”. 79 

Childs acreditava que o movimento de teologia biblica tinha atingido urn 
consenso em torno de cinco temas principal’s: 1) a redescoberta da dimensSo 
teologica (o objetivo era penetrar no corafao da Biblia para recuperar sua 
mensagem e misterio, perdidos pela gera^o anterior); 2) a unidade de toda a 
Biblia; 3) a ideia de que a revela93o e historica; 4) o carater distinto do pensamento 
biblico (hebraico); e 5) a singularidade da fe biblica diante de outras religiSes. 

Childs disse que as rachaduras come 9 aram a aparecer no muro do consenso 
do movimento de teologia biblica quando urn grupo de estudiosos que incluia 


73 Editado e traduzido do holandds em 1958. 

74 JR 23 (1943), 1-11, 125-136. 

7S JBL 62 (1943), 281-294. 
lb JBR9 (1943), 81-87. 

77 JR 25 (1945), 235-247. 
n JBR 14(1946), 16-21. 

79 The Christian Century 75 (1958), 1328-1331. 
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James Barr, Langdon Gilkey e Bertil Albrektson comefou a questionar a revela^o, 
a historia e a singularidade da fe israelita. Gerhard von Rad usou um metodo 
totalmente novo ao escrever sua teologia do Antigo Testamento, que levantou 
questdes serias para o consenso anterior. O dominio das ideias de Barth e Brunner 
declinou mesmo antes da morte deles. Novos interesses e preocupafSes, questdes 
sociais e politicas desviaram os holofotes da teologia. Childs datou o fim do 
movimento de teologia biblica em maio de 1963, com a publicafSo de Honest to 
God , de J. A. T. Robinson. Este popularizou as opinides ceticas em rela^o a Deus 
e as religides institucionais, expressas por filosofos e teologos como Tillich, 
BonhoefFer e Bultmann e por alguns cientistas e secularistas modemos. 

Childs afimou que o movimento de teologia biblica acabou, mas a 
necessidade da teologia biblica permanece. Ele propos uma nova forma, 
comefando com o estabelecimento de um contexto apropriado. Transformou todo o 
canon da Biblia no contexto, e pode-se ver imediatamente que, para Childs, os dois 
Testamentos est3o juntos, com pouco espafo para disciplinas separadas de teologia 
do Antigo Testamento e do Novo. 80 

James Smart, pastor presbiteriano, professor, escritor e organizador de 
curriculos para igrejas, respondeu a Childs. Segundo Smart, Childs criou um 
quadro errado do desenvolvimento da interpretafao biblica. 81 Smart fez objefiSo ao 
uso do termo “movimento” por Childs, dizendo que ele n3o e apropriado para o 
estudo da teologia biblica. Movimentos vem e v3o. O movimento da “morte de 
Deus”, o movimento da “cidade secular” ou o movimento da “teologia da 
libertafio” centram-se em topicos e s3o “modas” passageiras da teologia. Smart 
disse que a teologia biblica n3o e um movimento, a exemplo do desenvolvimento 
da critica literaria, historica e/ou da forma. 82 

Smart argumentou que a teologia biblica e intemacional em sua 
preocupafio. Ele concedeu que Childs estava correto ao falar de crise, mas errado 
ao localizd-la na teologia biblica. Smart via a crise em todo o vasto 
empreendimento da erudi93o biblica. 83 Ele acreditava que o problema e 
hermeneutico. A solufSo para o problema e reconhecer a natureza dupla das 
Escrituras, que e historica e teologica, e a impossibilidade de separar as duas. 84 


80 Biblical Theology in Crisis, 6. 

81 Smart, The Past, Present and Future of Biblical Theology, 7. 

82 Ibid., 11. 

83 Ibid., 22. 

84 Ibid, 145. 
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7. A situa(§o atual da teologia do Antigo Testamento 


A. O inter esse continuado na teologia do Antigo Testamento ate 1985 e o fluxo de 
literatura sobre o tema 

A teologia btblica pode estar em crise, mas isso nao deteve o fluxo de 
teologias do Antigo Testamento, de artigos e estudos que tratam de aspectos 
importantes do tema. Varias teologias novas do Antigo Testamento surgiram desde 
1970. Um estudioso catolico, A. Deissler, escreveu Die Grundbotschaft des Alien 
Testaments em 1972. Deissler via o centro da fe veterotestamentaria como o 
relacionamento de Deus com o mundo e com o ser humano. 

Walther Zimmerli publicou seu livro Old Testament Theology in Outline 
em 1972. Ele considerou o Antigo Testamento um “livro de pronunciamentos”, em 
contraste com o conceito de von Rad do Antigo Testamento como um “livro de 
historia”. Zimmerli fez do primeiro mandamento seu ponto de partida e centro do 
seu estudo. Disse ele: “A obediencia a Jave, o unico Deus, que libertou Israel da 
escravidao e zela por ser o unico, define a natureza fundamental da fe 
veterotestamentaria”. 85 

Georg Fohrer, editor de ZAW, publicou seu livro Theologische 
Grundstrukturen des Alien Testaments em 1972. O primeiro capitulo trata do 
problema da interpreta9ao do Antigo Testamento. O capitulo 2 trata de revela9ao e 
o Antigo Testamento. Fohrer, como existencialista, via a revela9ao nas decisoes de 
vida e morte do ouvinte. O capitulo 3 fala da diversidade de atitudes diante da vida 
no Antigo Testamento. O capitulo 4 estuda a questao de um centro ou ponto 
eqiiidistante no Antigo Testamento, que Fohrer cria ser a soberania de Deus e a 
comunidade de Deus. O capitulo trata do poder transformador e do potencial da fe 
veterotestamentaria. O capitulo 6 descreve certos elementos basicos no Antigo 
Testamento, como o fato de Deus se manter oculto, e seus atos na historia e na 
natureza. O capitulo 7 faz uma aplica9§o, ao lidar com topicos como a crise do ser 
humano, o estado e a politica, pobreza e projetos sociais, o ser humano e a 
tecnologia, e o future na profecia e na literatura apocaliptica. 86 

Em 1974, John L. McKenzie, um destacado estudioso catolico do Antigo 
Testamento, publicou A Theology of the Old Testament. Em seu prefacio, 
McKenzie disse que uma teologia do Antigo Testamento ou uma historia de Israel 
oferece ao autor uma oportunidade de fazer um resumo de toda a sua obra. 


85 Old Testament Theology in Outline , 1 16. 

86 Veja a resenha de G. E. Wright em Interpretation 28 (1974), 460-462; e G. F. Basel, Old Testament Theology: 
Basic Isstses, 63-66 (no Brasil, Teologia do AT pela JUERP). 
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Todavia, existe um obstaculo oculto: a teologia do Antigo Testamento nSo tern uma 
estrutura ou estilo aceito por todos. McKenzie disse que leu a maioria dos livros 
sobre o assunto, tendo colhido principalmente o fruto de aprender o que n2o fazer. 
Citou James Barr, dizendo que “a teologia biblica atualmente esta fora de moda”, e 
depois observou que estava decidido a mostrar que Barr e quern estava “fora de 
moda”. 87 McKenzie criticou o metodo de von Rad como uma “teologia do 
desenvolvimento”. 88 Ele deflniu a teologia como “conversa de Deus” e disse que, 
se alguem reunir tudo o que Deus fala no Antigo Testamento, emergira uma 
realidade pessoal bastante clara, que provavelmente n2o sera totalmente coerente 
em si mesma, mas tambem n2o podera ser identificada com nenhuma outra 
realidade pessoal. O livro de McKenzie e uma teologia do Antigo Testamento — e 
n5o uma exegese, uma histdria da religiao de Israel, ou uma teologia da Biblia. Seu 
interesse n5o estd na “experiencia religiosa”; esta voltado para os documentos do 
Antigo Testamento. “Pode-se presumir que surja algo da totalidade, que n5o surge 
de um pronunciamento isolado.” 89 Uma teologia do Antigo Testamento deve 
formular essa realidade na linguagem do debate academico. 

Depois da introdufao, o livro de McKenzie tern sete capitulos: 1) culto; 2) 
revela^So; 3) histdria; 4) natureza; 5) sabedoria; 6) institutes politicas e sociais; 
7) o futuro de Israel, terminando com um epilogo. 

Em 1978, Walter C. Kaiser, Jr., da Trinity Evangelical Divinity School, 
publicou seu livro Toward an Old Testament Theology (no Brasil, publicado pela 
Vida Nova como Teologia do Antigo Testamento) . Kaiser defendia que a teologia 
do Antigo Testamento funciona melhor “como serva da teologia exegetica do que 
em seu papel tradicional de fomecer dados para a teologia sistematica” (p. viii). O 
principal ponto de partida de Kaiser e a ideia de que os prdprios escritores do 
Antigo Testamento “pronunciam suas mensagens contra o pano de fundo de uma 
teologia acumulada que eles, seus ouvintes e agora seus leitores tern de recordar se 
quiserem captar a profundidade exata da inten95o original da mensagem” (p. viii). 
Kaiser parece afirmar que os escritores do Antigo Testamento escreveram com 
conhecimento de um conjunto de dados teoldgicos. Ele tambem parece pensar que 
podemos descobrir a “intenfifo” original desses escritores. “Intenf^o” sempre e 
dificil de descobrir e de provar. 

Depois de repassar a histdria da teologia do Antigo Testamento de 1933 ate 
1978, Kaiser asseverou que a disciplina esta em estado de confus3o — se n5o de 
crise — porque os estudiosos n5o tern conseguido “reafirmar e reaplicar” a 
autoridade da Biblia. Para ele, a autoridade da Biblia esta intimamente relacionada 


87 McKenzie, A Theology of the Old Testament, 10. 
n Ibid., 20. 

K Ibid.„ 21. 
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ao tipo normative) de teologia. 90 Kaiser via a norma da teologia do Antigo 
Testamento no seu centro, que ele identificou com a promessa. A exemplo de 
Eichrodt, Kaiser acreditava que “a busca de um centro, um conceito unificador, 
estava no ceme da preocupa^o dos receptores da palavra divina”. 91 

O conceito de Kaiser de uma teologia do Antigo Testamento era que ela 
tern de ser “uma teologia em conformidade com toda a Biblia, descrita e contida na 
Biblia, e que conscientemente recebe acrescimos de epoca em epoca. O contexto 
imediatamente antecedente passa a ser a base para a teologia que seguia em cada 
epoca”. 92 N3o e surpreendente, dadas as pressuposifbes de Kaiser, que seu metodo 
era acompanhar a “promessa” por todo o Antigo Testamento. Ao concentrar-se em 
promessa e ben^ao, porem, Kaiser ignorou quase totalmente topicos como cria93o, 
culto e sabedoria. 

Outro escritor conservador, William Dymess, de3o da escola de teologia no 
Fuller Theological Seminary, disse que seu livro Themes in Old Testament 
Theology e resultado da sua experiencia de ensino no Asian Theological Seminary 
em Manila. Ele sentiu a necessidade de um livro como esse em seus alunos 
asiaticos e n3o conseguiu encontrar uma pesquisa teologica recente do Antigo 
Testamento adequada para eles. Disse ele que seu livro e “mais um reconhecimento 
dessa lacuna do que uma tentativa de preenche-la”. 

Elmer A. Martens, presidente e professor de Antigo Testamento no 
Mennonite Brethren Biblical Seminary, escreveu God’s Design: a Focus on Old 
Testament Theology. Culto e conservador. Martens, estudioso do Antigo 
Testamento, foi co-editor de The Flowering of Old Testament Theology (1992). 
Martens afirmou que o tema que percorre todo o Antigo Testamento e o piano de 
Deus encontrado em Exodo 5.22-6.8. “Plano” pode significar “centro”. Este piano 
tern quatro componentes: liberta93o, comunidade, conhecimento de Deus e vida 
abundante. Martens tentou fazer uma abordagem sintetica (os quatro temas) e 
diacronica dos tres periodos da historia do Antigo Testamento, que s3o: pre- 
monarquia, monarquia e periodo pos-exilico. Ele tambem tentou estudar a teologia 
do Antigo Testamento de modo descritivo e normativo. 

Ronald Clements e um dos estudiosos contemporaneos do Antigo 
Testamento mais criativos da Inglaterra, Seu interesse na teologia do Antigo 
Testamento esta refletido em “The Problem of Old Testament Thelogy”. 93 
Clements, escrevendo contra o pano de fundo da profus3o de outras teologias do 
Antigo Testamento, argumenta que uma nova estrategia toma-se necessaria — que 


90 Toward an Old Testament Theology, 6. 

91 Ibid., 6-7. 

92 Ibid., 9. 

93 Veja The London Quarterly and Holborn Review 190(1965), 11-17; Cod's Chosen People ; One Hundred Years 
of Old Testament Interpretation, cap. 7; Old Testament Theology: a Fresh Approach', e "Old Testament 
Theology", deN. Porteous.em The Westminster Dictionary of Christian Theology (1983), 398-403,406-413. 
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na realidade e antiga. A nova estrategia de Clements e prestar mais atenfSo em 
como os cristSos e, em certa medida tambem os judeus, na verdade ouvem o Antigo 
Testamento lhes falar teologicamente. 94 Clements ere que a ideia do canon e 
importante na teologia do Antigo Testamento. Ele determina os limites, a 
autoridade e a forma de um estudo assim. 

Old Testament Theology e um livro pequeno, de 200 paginas, organizado 
em oito capitulos. O primeiro capitulo lida com os problemas da teologia do Antigo 
Testamento: que e e como faze-la. O capitulo 2 estuda as dimensbes da fe no 
Antigo Testamento: literdria, historica, de culto e intelectual. Os capitulos 3 e 4 
formam o cora^Sio do estudo: o conceito que Israel tinha de Deus e de si mesmo 
como povo de Deus. Os capitulos 5 e 6 apresentam a ideia que Clements tern do 
canon. O capitulo 5 trata do Antigo Testamento como Lei (Tori) e o 6 lida com 
profecia ou promessa. Ele nio tern uma se^So separada sobre salmos e sabedoria. 
Os ultimos dois capitulos (7 e 8) tratam da relevancia do Antigo Testamento e da 
teologia do Antigo Testamento para a religi5o e para a teologia contemporaneas. 

Samuel Terrien, franco-americano, formado na Universidade de Paris 
(1933) e no Union Seminary em Nova York (1941), lecionou no Wooster College 
(1936-1940) e no Union Seminaiy (1941-1976). Terrien foi instruido nos classicos, 
em arqueologia, nos estudos semiticos e na histbria das religibes. Seu interesse 
pelos semitas e por religibes comparadas ajudou-o a concentrar sua aten^o na 
literatura de sabedoria do Antigo Testamento e no livro de J6. Seu interesse em J6 
levou-o a procurar a presen 9 a divina na ausencia, busca que culminou em seu livro 
The Elusive Presence: Toward a New Biblical Theology. 

Terrien acreditava que a realidade da presenta de Deus esti no centro da fe 
biblica, mas que essa presen 9 a e sempre elusiva, de dificil percep93o. 95 Apenas 
uma meia duzia de ancestrais, profetas e poetas tinha realmente percebido a 
presen 9 a imediata de Deus. O grosso do povo experimentava a proximidade de 
Deus sendo representado ou intermediado no culto. 96 Contudo, o culto nem sempre 
trazia Deus para perto do povo. Freqiientemente ele produzia estagna 9 §o e 
corrup 9 iio. 

Terrien chamou seu livro de “prolegomenos”, preambulo de uma 
verdadeira teologia biblica que pode trabalhar as semelhan 9 as e diferen 9 as entre a 
ideia da presen 9 a de Deus na fe israelita e a dos seus vizinhos. 97 A ideia da 
presen 9 a de Deus pode proporcionar o elo que atravessa os seculos entre os 
patriarcas e Jesus e uma base para o di&logo entre judeus e cristlos. Ela pode 


94 Old Testament Theology, 4. 

95 The Elusive Presence, xxvii. 

96 Ibid. 1-2. 

97 Ibid., 27. 
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incorporar todos os tipos de literature veterotestamentaria (sabedoria e salmos) na 
teologia do Antigo Testamento. 

Depois de rejeitar a ideia da alianfa de Eichrodt e o metodo da histbria da 
salvaf^o de von Rad para organ izar a teologia biblica, Terrien perguntou: “Sera 
que a teologia hebraica da presenya proporciona uma abordagem legitima de uma 
teologia autentica de toda a Biblia?” Ele sugeriu que “esse pode muito bem ser o 
caso”. 9 * Esse livro deve ser considerado o prefacio de uma descrif3o das 
caracteristicas especificas da fe biblica. Ele frisa demais a dificuldade de percepf3o 
da presen^a de Deus em detrimento da realidade da sua presenfa. O metodo 
demora-se demais no estudo dos diferentes tipos de literature e n3o e “sistematico” 
ou “teolbgico”. E dirigido demais a sociedade secular e n3o o suficiente a igreja, 
dando preferencia a Deus como criador em vez de Deus como redentor. Um rapido 
exame no indice de assuntos do livro de Terrien mostra qu3o pouco se fala sobre 
pecado ou culpa." 

Um dos escritores mais prolificos no campo dos estudos do Antigo 
Testamento foi Claus Westermann. Ele se aposentou como professor de Antigo 
Testamento em Heidelberg em 1978. Escreveu comentarios sobre Genesis e Isaias 
40-66, estudos abrangentes sobre os salmos e os profetas, e dois livros sobre a 
teologia do Antigo Testamento: What does the Old Testament Say About God? e 
Elements of Old Testament Theology. Este ultimo e uma tradufio de Theologie des 
Altes Testaments in Grundziigen (publicado no Brasil como Teologia do Antigo 
Testamento pela Paulinas). 100 Esses dois livros s3o muito semelhantes e tern 
essencialmente o mesmo esbo 90 . O livro de 1979 esta baseado em uma serie de 
palestras feitas no Union Theological Seminary em Richmond, na Virginia, em 
1977. 

Westermann insistia que a tarefa da teologia do Antigo Testamento e 
resumir e ver em conjunto o que o Antigo Testamento como um todo diz sobre 
Deus. 101 O Antigo Testamento n3o tern um centro teolbgico, como o Novo 
Testamento. Temos de apresentar a teologia do Antigo Testamento da maneira 
como o Antigo Testamento o faz: em forma de narrativa ou histbria, baseado em 
eventos em vez de conceitos. 

Westermann usou a divis5o triplice do canon hebraico (Tore, Profetas e 
Escritos) como guia para a teologia das varias partes do Antigo Testamento. A Tore 
contem histbria ou os atos salvificos de Deus; os Profetas representam a Palavra de 
Deus; e os Escritos (Sabedoria e Salmos) representam a resposta humana. Todos 
esses tres elementos s3o necessarios para uma teologia do Antigo Testamento. O 


^ Ibid, 473. 

"ibid., 510. 

100 Gottingen. 1978. 

101 Elements of Old Testament Theology, 9. 
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capi'tulo 1 trata principalmente de defin^ao e metodologia. Os capitulos 2 e 3 
falam de Deus como o Deus que salva e aberxjoa. O capi'tulo 4 (os Profetas) 
apresenta a palavra de Deus proferida em condenaijao e compaixao. O capi'tulo 5 e 
a resposta humana aos atos e a palavra salvadora de Deus. As pessoas respondem 
em louvor e lamento, bem como em afSes, aos mandamentos e leis na vida diaria e 
na adora 9 ao. 

Sem duvida a ideia da tradifao ou tradi 96 es ocupa hoje um lugar central 
nos estudos do Antigo Testamento, especialmente na area da teologia do Antigo 
Testamento. Em 1977, uma coletanea de artigos, Tradition and Theology in the Old 
Testament, foi publicada pela Fortress Press. O editor foi Douglas A. Knight, da 
Vanderbilt University. Na introdu 9 ao, Knight falou dos efeitos positivos e 
negativos que as tradi 9 Ses tern sobre todos n 6 s. O termo tradigao pode ser aplicado 
tanto a literatura oral e escrita como a costumes, habitos, cren 9 as, padrdes morais, 
atitudes culturais e normas. Knight definiu a tradi 9 ao como qualquer coisa na 
heran 9 a do passado que e transferido ao presente e pode contribuir para a forma 9 ao 
de um novo etos . 102 

Tradiqdo pode referir-se ao processo de transmissao assim como ao 
conteudo do material passado para frente. Walter Harrelson, no mesmo volume, 
referiu-se a uma defin^ao estreita de tradi 9 ao, que fala de passar adiante o que 
alguem (ou um grupo) recebeu, da maneira que o recebeu . 103 As tradi 96 es podem 
mudar ou aumentar no curso das transmissdes, mas o processo de transmissao tern 
de manter intacto o que foi recebido. Os elementos essenciais das tradi 96 es tern de 
estar ali, reconheciveis. Algumas tradi 9 des passadas adiante nao tinham muito 
peso, no sentido de que nao eram decisivas para a autocompreensao do grupo. 
Outras tradi 9 < 5 es foram passadas adiante porque tinham peso genuino. O grupo 
reconheceu nelas algo de importancia decisiva para a manuten 9 ao da sua vida e 
fe . 104 Harrelson discemiu uma trad^ao central composta de quatro partes que 
funcionavam oralmente e respondiam pelas origens de Israel: 1 ) Jave era o Deus de 
Israel (isso come 9 a num misterio); 2) ele os acompanhou em seus movimentos; 3) 
ele estava particularmente preocupado com os oprimidos e maltratados entre eles; e 
4) ele os estava levando para um futuro do qual os aspectos ainda nao se haviam 
definido. Harrelson argumentou que essas tradi 95 es centrais pertencem aos 
primdrdios da comunidade e tern o carater de revela 9 ao fundamental ou 
descoberta . 105 


101 Tradition and Theology, 2. 
m Ibid., 15. 

104 Veja um exemplo intcressante de percurso da tradifSo em Trent C. Butler, Joshua, xxii-xxiii. "Havia T radiijSo 
e Tradifdes* (Knight, Tradition and Theology, 1 7). 

105 Knight, Tradition and Theology, 22-28. 
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O ultimo artigo em Tradition and Theology e “Tradition and Biblical 
Theology”, escrito por Hartmut Gese. Como professor de Antigo Testamento em 
Tubingen, Gese seguiu a maneira de von Rad estudar a historia das tradi^Ses de 
Israel. Ele estava convicto de que o Antigo Testamento e o Novo n3o devem ser 
separados, como os crist5os ja fizeram no passado. Ele diz que ha apenas um 
canon. O mesmo processo de forma^So do canon do Antigo Testamento continuou 
no perfodo do Novo Testamento e dos apostolos. 106 Gese argumentou que existe 
uma unidade entre o Antigo e o Novo Testamento. A morte e ressurrei95o de Jesus 
indicam o objetivo, o fim, o telos do percurso da tradi95o biblica. Por isso, com a 
morte e ressurrei95o de Jesus, o canon se encerra onde n3o se encerrara antes. 

Gese continuou seu trabalho na teologia biblica fazendo uso do metodo da 
historia da tradi 9 ao. Em uma coletanea de Essays on Biblical Theology,' 01 Gese 
explica seu metodo de fazer teologia biblica e trata de seis temas biblicos historica 
e teologicamente. Os seis temas sao: morte, a lei, expia95o, ceia do Senhor, o 
Messias e o prologo ao evangelho de Joao. Gese entendeu que todos esses temas 
come 9 am no Antigo Testamento e continuam no Novo. A origem da Ceia do 
Senhor, por exemplo, encontra-se nos salmos de a95es de gra 9 a do Antigo 
Testamento. 108 

John Goldingay avaliou o novo metodo da historia das tradi95es em seu 
livro Approaches to Old Testament Interpretation. Ele reconheceu que o canon 
biblico e resultado de um processo longo. 109 Sobre a historia da trad^ilo, Goldingay 
disse: “O metodo historico-tradicionario e sugestivo, apesar de ser exclusivista 
demais. O Novo Testamento e uma atualiza95o seletiva do Antigo, e n5o o objetivo 
inevitavel para o qual todo o Antigo Testamento manifestamente se dirige”." 0 

A maioria dos teologos do Antigo Testamento fez da “historia da salva 9 ao” 
a enfase principal da teologia do Antigo Testamento, mas ultimamente ha um 
enfoque cada vez maior na sabedoria como um tema importante. 1 " Em 1962, von 
Rad disse que Israel niSo conhecia nem o nosso conceito da natureza nem o 
conceito grego do cosmos. “Para eles, o mundo nao era um organismo estavel e 
ordenado harmonicamente.”" 2 

H. H. Schmid adotou uma perspectiva totalmente diversa em rela93o a 
categoria basica de pensamento no Antigo Testamento. Schmid argumentou que em 
Israel, como em todo o antigo Oriente Proximo, a ordem do mundo e a categoria de 


106 Ibid., 322. 

107 Editada e Iraduzida para o inglis em 1981. 

108 Veja Hartmut Gese, Zur Biblischen Theologie: Alitesiamentliche Vortrdge (Chr. Kaiser Verlag, Munique), 1977, 
editado e traduzido para o inglSs em 1981 . 

IOT Approaches lo Old Testament interpretation, 122. 

1 10 Ibid., 131. 

111 Cf. WaltherZimmerli, "The Place and Limit of Wisdom in the Framework of Old Testament Theology", 165-181. 

1 12 Old Testament Theology 1, 426 (no Brasil, Teologia do Antigo Testamento, 2 vois., pela ASTE). 
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pensamento basica. Ele afirmou que a palavra hebraica sedeq equivale a palavra 
egi'pcia maat e ao sumerio me. A ordem do mundo abrange lei, sabedoria, natureza, 
guerra, culto e historia. Segundo Schmid, termos hebraicos como ’emet, shalom e 
chesed fazem parte do mesmo campo semantico. Essa terminologia esta 
profundamente arraigada no pensamento de sabedoria; por isso, “a sabedoria n3o e 
algo secundario, mas um elemento central na Biblia”. 113 

Em 1983, Simon J. de Vries publicou The Achievements of Biblical 
Religion. Esse livro procura a compreens2o biblica de um ponto de vista 
rigorosamente historico e exegetico, destacando temas especificos que distinguem 
Israel dos seus vizinhos. De Vries afirmou que esses elementos distintivos 
respondem pelo fato de o Antigo Testamento ter sobrevivido e ser relevante ate 
hoje." 4 Os temas especificos que diferenciavam Israel s2o: 1) a transcendencia de 
Deus; 2) a imagem divina espelhada na pessoalidade humana; 3) a vida de 
integridade realizada na comunidade da alianfa; 4) a historia como dialogo 
responsavel com Deus; e 5) sentido e proposito na existencia finita. Esses cinco 
temas d3o titulo aos cinco capitulos do seu livro. 

De Vries concluiu que existe unidade na Biblia e que “de Genesis a 
Apocalipse da-se testemunho do mesmo Deus, avanfando de epoca em epoca, 
levando suas obras a perfe^ao cada vez maior”. 115 De Vries cria que a raz2o por 
que judaismo e cristianismo sobreviveram, cresceram e se espalharam pelo mundo 
em face de opos^ao e persegu^ao foi que “tinham algo precioso em que se apegar, 
algo que lhes tomava a vida diferente da vida dos vizinhos pag2os, algo pelo que 
valia a pena morrer, que transcendia a morte”. 116 

Em 1983, Martin H. Woudstra escreveu um artigo sobre “The Old 
Testament in Biblical Theology and Dogmatics”, em que tratou do interesse atual 
no Antigo Testamento e seu lugar na dogmatica. Antes de analisar o lugar do 
Antigo Testamento na dogmatica, ele tra?ou a historia do movimento de teologia 
biblica da obra de Gabler ate o presente. Woudstra acreditava que a obra de Gabler 
foi muito mais influente do que um simples chamado para a separa93o entre 
dogmatica e teologia biblica. Gabler foi uma personagem fundamental no 
desenvolvimento do estudo da Biblia na Alemanha. Woudstra cria que Gabler foi 
influenciado principalmente por quatro pessoas: Eichhom, Semler, Lessing e 
Herder. A influencia desses quatro homens foi mais negativa que positiva no que 
tange a perspectiva crista da Biblia e da teologia. 


1,3 "Creation, Righteousness, and Salvation", em Creation in the Old Testament. 102-117; cf. H. Graf Reventlow, 
"Basic Problems in Old Testament Theology", 10; Roland E. Murphy, "Wisdom —Theses and Hypotheses", em 


Israelite Wisdom, editado por John Gammie e outros, 37. 
The achievements of Biblical Religion, vii. 
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Woudstra observou que Gabler foi o primeiro a considerar a ideia de 
“mito” um termo adequado para compreender a natureza da narrativa biblica. 
Gabler minou a autoridade dos credos da igreja e disse que o estudo erudito da 
Biblia e um “esfor 9 o esoterico”" 7 . 

Woudstra destacou Abraham Kuyper, Charles Hodge e B. B. Warfield 
como modelos de teologos dogmaticos e pareceu aprovar a maneira como eles 
usavam o Antigo Testamento, em oposi^So ao trabalho de estudiosos modemos 
como K. H. Miskotte, A. A. van Ruler, K. Barth e H. Berkhof. Woudstra dizia que 
esses ultimos estudiosos faziam muito caso do aspecto “judaico” do Antigo 
Testamento, o que poe em xeque a unidade e a continuidade dos Testamentos. 11 ® 
Woudstra acreditava que o metodo bartiano toma difusa a linha divisoria entre 
judaismo e igreja. Ele objetou ao uso do termo cisma por Miskotte e William 
Temple para referir-se a divisao entre judeus e cristaos, porque o termo sugere uma 
separa^ao entre pessoas da mesma fe. Woudstra disse: “Isso nao faz justifa a toda a 
profundidade da perspectiva biblica”. m O denominador comum, para Woudstra, e 
o uso que o Novo Testamento faz do Antigo: 

Este escritor acredita que a identidade messiinica de Jesus e, em conseqtiencia, a 
natureza e miss3o do seu minisftrio terreno, do nascimento a ascensao, dependem 
totalmente da aceita 9 ao em ft, tamb^m do ponto de vista exeg^tico, das opiniSes do 
Novo Testamento quanto ao significado do Antigo. 120 

O ideal de que precisamos, segundo Woudstra, e uma versao melhorada de 
Miskotte, van Ruler, Berkhof e Ernst Block: 

Esta € uma grande tarefa, e as pessoas disponiveis para execute- la de uma 
perspectiva biblica coerente sao raras e as vezes sobrecarregadas. [...] Enquanto isso, 
os prdprios estudiosos do Antigo Testamento deveriam tentar “digerir” e expor o 
material biblico de tal modo que o sistematizador possa usi-lo sem precisar fazer 
uma reorienta93o total. 121 

Um livro recente sobre a historia da teologia do Antigo Testamento, Old 
Testament Theology: its History and Development, de Hayes e Prussner, assume 
essa posi 9 ao “judaica” de que Woudstra falou. Trata-se da expans3o, revisao e 
atualiza93o por Hayes da tese de doutorado de Prussner na Universidade de 
Chicago em 1952. O livro se compOe de cinco capitulos: 1) os primeiros 


117 "The Old Testament in Biblical Theology", 49. 
u * Ibid., 53. 

119 Ibid., 57, nota 39. 

120 Ibid., 58. 

121 Ibid., 60-61. 
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desenvolvimentos da teologia do Antigo Testamento; 2) a teologia do Antigo 
Testamento no seculo XVin; 3) a teologia do Antigo Testamento no seculo XIX; 4) o 
renascimento da teologia do Antigo Testamento; e 5) desenvolvimentos recentes da 
teologia do Antigo Testamento. 

Excelentes bibliografias atualizadas iniciam cada divisSo principal. No 
livro ha ao todo 21 bibliografias atuais amplas, e mais ou menos 50 obras 
importantes sobre teologia do Antigo Testamento s8o resenhadas e avaliadas. 

Todavia, um “proposito oculto” parece estar por tras de boa parte do livro 
de Hayes e Prussner. Podemos comefar com a dedicatoria: “A Sidney Isenberg, que 
sabe todas as razdes por que.” Diferente da maioria das obras sobre teologia do 
Antigo Testamento, que terminam com alguma referenda a sua continua^So ou 
“cumprimento” no Novo Testamento e na fe cristS, Hayes e Prussner terminam seu 
livro com uma apologia abrupta do judafsmo como continuafSo e interpretafSo 
legitima das Escrituras hebraicas. Depois o leitor 6 informado de que, “em todo 
esse volume”, os autores perceberam a baixa estima que os teologos biblicos tern 
pelo judaismo p6s-exflico e posterior. 122 Hayes falou do menosprezo pelo judaismo 
e disse que 6 lamentavel que a atitude negativa em relafilo ao judafsmo tenha sido 
continuada por Eichrodt e von Rad. 

Na verdade, a obra de Hayes e Prussner reflete a tendencia de alguns 
estudiosos contemporaneos do Antigo Testamento, que tentam corrigir a injusti^a 
que sentem estar sendo feita aos judeus pelos estudiosos do Antigo Testamento 
cristaos. James Barr fez a setima palestra de Montefiore sobre Judaism: its 
Continuity with the Bible , na Universidade de Southampton em 1968. Barr disse 
que Claude Montefiore se ressentia, com o que Barr concordava, de que os cristaos, 
em especial os instruidos e eruditos, costumavam olhar de cima para baixo para o 
judafsmo, como uma religiao a qual faltava espiritualidade e moralidade genufna. 
Eles dizem que 6 um conjunto de praticas que sao seguidas sem convic95o interna. 
Essas opinides supostamente estavam de acordo com a crftica basica e original do 
judafsmo, exemplificada nos ensinos do proprio Jesus e apoiada e incentivada pela 
descrifSo do judafsmo feita nos evangelhos e nas cartas de Paulo. 123 

Para contrabalan 9 ar essa imagem negativa do judafsmo, Montefiore se 
dispos a apresentar o material rabfnico da £poca de Jesus de uma maneira que 
mostrasse sua espiritualidade, nobreza moral e valores fundamentals. Montefiore 
enfatizou os ensinos positivos do judafsmo e do cristianismo sem fazer jufzo de 
valor da pessoa, da fun 9 sio e das a95es miraculosas de Jesus. 124 

Todavia, depois da Segunda Guerra Mundial e do ataque nazista ao Antigo 
Testamento, a tentativa de exterminar os judeus provocou uma atmosfera pro- 


122 Old Testament Theology , 276. 

123 Barr, Judaism: its Continuity with the Bible, 5. 

124 Ibid., 6. 
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semita na teologia academica. O Antigo Testamento passou a ser altamente 
valorizado, e muitos estudiosos e teologos faziam coro as palavras de Jesus: “A 
salva^ao vem dos judeus” (Jo 4.22). A enfase n3o era expressa em termos de 
espiritualidade e moralidade, mas de continuidade e diferenfa. 

Os crist3os tern um grande aprefo por sua heran 9 a judaica, mas sua enfase 
nos atos redentores de Deus encontrados no Antigo Testamento levou de modo 
natural e biblico, segundo o Novo Testamento, a Cristo. Como muitos judeus 
rejeitam as afirma 9 Ses dos crist3os a respeito de Jesus, Barr pensou que na 
estrutura do cristianismo estava embutida uma tendencia de desprezar o 
judaismo. 125 Parece que Hayes e Prussner tinham a forte impress3o de que o 
judatsmo fora prejudicado pelos teologos biblicos, e se esfor 9 aram para corrigir a 
situa93o. 


Excurso: o relacionamento judeu-cristao e a teologia 
do Antigo Testamento 

Martin Woudstra tocou uma Area sensivel quando disse que K. H. Miskotte, A. A. van Ruler 
e Karl Barth destacaram demais o career “judaico” do Antigo Testamento. 126 Atd 
recentemente, nenhum judeu participara da autoria de uma teologia do Antigo Testamento, e 
os judeus via de regra n3o tomavam parte na disciplina. O regime nazista (1933-1945), 
pordm, mudou tudo isso. A matantja de seis milhOes de judeus no Holocausto causou em 
muitos lfderes cristaos um sentimento de vergonha e culpa, porque sentiam que podiam ter 
contribuldo para a ascens3o e para a conduta de Adolf Hitler. 

O relacionamento entre judeus e cristaos tern sido tema de uma enorme quantidade de 
escritos e debates acalorados desde 1945. R. W. L. Moberly disse: “O crescimento do 
diaiogo judeu-cristao tern sido um dos tra 90 s mais marcantes do debate teolbgico recente no 
mundo ocidentaP’. 127 Muitos cristaos arriscaram a vida protegendo judeus e se opondo a 
Hitler. Bonhoeffer, K. Barth, Miskotte, G. von Rad e outros llderes cristaos estiveram 
envolvidos ativa e publicamente na resistencia aos nazistas. 

Karl Barth viu uma rela?ao estreita entre o papel de Israel e o de Jesus. Ele disse que a 
miss3o de Jesus era a miss3o de Israel: 

Neste Jesus Cristo estamos lidando com o homem em que a miss3o deste povo 
singular, o povo de Israel, o povo judeu, 6 mostrada e revelada. Cristo, o Servo de 


125 Judaism: its continuity with the Bible, 9. 

126 Woudstra, "The Old Testament in Biblical Theology and Dogmatics", 53. 

127 The Old Testament of the Old Testament, 147. 
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Deus que veio desse povo, o future do Servo de Deus para todos os povos, assim 
como este povo de Israel, s3o duas realidades insepar2veis, n3o s6 naquele tempo 
mas para toda a histdria, na verdade para toda a etemidade. Israel n3o 6 nada sem 
Jesus Cristo; mas tambdm temos de dizer que Jesus Cristo n3o seria Jesus Cristo sem 
Israel. 12 ' 

Para Barth, houve pouco avan90 redentivo do Antigo Testamento para o Novo. Ele tendia a 
consider2-los “dois cfrculos concentricos que giram em tomo de urn circulo identico”. 129 A 
igreja e a sinagoga juntas constituem a congrega^o de Deus. Elas s3o uma s6 e tambdm 
separadas. Ningudm pode pertencer 2 igreja e 2 sinagoga ao mesmo tempo. 130 Israel no 
Antigo Testamento est2 presente de modo singular e distinto, em sua eleigSo e chamado. Em 
sua tolice, perversidade e ffaqueza, ele € objeto do “amor e bondade sempre novos de Deus, 
mas tambdm [...] da condena93o de Deus — essa na92o corporifica na histdria a gra9a 
gratuita de Deus para todos n6s”. IJI Barth afirmou que o quadra que o Antigo Testamento 
pinta dos israelitas 6, “de maneira chocante, o de um homem que resiste 2 sua prdpria 
elei92o e conseqllentemente 2 miss2o que lhe foi dada, que prova pessoalmente ser indigno 
e incapaz da miss2o e que, como conseqtlencia, por ser objeto da gra9a de Deus, 6 
constantemente prostrado e quebrado pelo castigo que o aflige exatamente porque ele se 
afasta da gra9a”. 132 

A miss2o de Israel tern de ser entendida como uma miss2o cumprida, revelada e realizada 
em Jesus Cristo; mas, de acordo com Barth, Israel ainda tern a miss3o de demonstrar a 
indignidade humana e, ao mesmo tempo, tomar-se uma demonstra92o da gra9a gratuita de 
Deus. Miskotte comprou “por atacado” a teologia de K. Barth e escreveu provavelmente a 
primeira obra teoldgica nos tempos pds-bfblicos que diz respeito tanto ao judafsmo quanto 
ao cristianismo. 133 

A Igreja Catdlica Romana foi severamente criticada por seu envolvimento ou falta de 
envolvimento no terror nazista contra os judeus. O papa Jo2o XXIII convocou um rare 
concflio ecumenico (Vaticano li) em 1964-1965. O papa queria que o concllio fizesse uma 
declara93o sobre os judeus, e pediu ao cardeal Bea que a providenciasse. “Entre esse 
come90 e o resultado temos talvez a histdria mais dram2tica do concflio.” 134 

O documento do Vaticano ll sobre os n2o cristaos diz que a Igreja de Cristo reconhece que o 
infcio da sua fd e ele^ao pode j2 ser encontrado com os patriarcas, Moisds e os profetas. A 
igreja n2o pode esquecer que recebeu a revela92o do Antigo Testamento do povo por meio 


128 Dogmatics in Outline, 74. 

129 K. H. Miskotte, When the Cods are Silent, x. 

139 Ibid., 77-78, 81 . 

131 Barth, Dogmatics in Outline, 74. 

,3B Ibid., 78. 

133 Miskotte, When the Gods are Silent, ix-x, 76-77. 

134 Robert A. Graham, S. J., "Non-Christians", em The Documents of Vatican II, ed. Walter M. Abbot, S. J. (Nova 
York, Guild Press, 1966), 656. 
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do qual Deus fez a alian 9 a antiga. Do povo judeu procederam os apdstolos e a maioria dos 
primeiros discfpulos; pordm Jerusalem n3o reconheceu o tempo da sua visitapio (veja Lc 
19.44), e os judeus n3o aceitaram o evangelho em grande numero. Mesmo assim, os judeus 
continuam sendo muito preciosos para Deus (Rm 1 1.28, 29). “A igreja espera o dia, que s6 
Deus conhece, em que todos os povos se dirigirSo ao Senhor em unlssono e ‘o servir2o de 
comum acordo’”. 135 Os documentos do Vaticano II absolvem os judeus de qualquer 
acusafSo de deicidio e lamentam o 6dio, as perseguipdes e as manifestapOes de anti- 
semitismo voltadas contra os judeus em qualquer dpoca e lugar. 

As declarafOes do Vaticano II motivaram um grande numero de didlogos entre cristaos e 
judeus. A princlpio, os judeus foram acusados de rejeitar Jesus e de n3o crer no evangelho. 
Contudo, nos ultimos anos parece que muitos llderes cristaos desculpam os judeus por n2o 
crer no evangelho e por rejeitar Cristo, com base em que os judeus ainda s3o povo da 
alian 9 a de Deus e tern o direito de definir e interpretar quern s3o 3 luz da Biblia hebraica. A 
antiga iddia teolbgica de que o cristianismo ultrapassou o judafsmo foi colocada de lado por 
muitos tedlogos cristaos. Na introdu93o a um volume de palestras feitas na Universidade de 
Notre Dame em 1989, os editores disseram que a alega93o tradicional dos que afirmam a 
superioridade do cristianismo, de que a religiao blblica encontra seu cumprimento 
verdadeiro no cristianismo, inegavelmente fez com que o judafsmo antigo, medieval e 
modemo fosse denegrido, e n3o pode ser inocentada do furor do anti-semitismo e do 
holocausto no sdculo XX. “£ uma pressupos^So do didlogo apresentado neste volume de 
que a iddia de substitu^ao do Antigo Testamento n3o pode mais ser mantida ” 136 

Muitos escritores cristaos estao fazendo outras concessOes aos judeus, tentando, por 
exemplo, mudar o nome “Antigo Testamento” para “Biblia hebraica” ou “Primeiro 
Testamento”, como sugeriu James Sanders. 137 Sanders disse que o mundo pensante em geral 
parece estar se acostumando com “Biblia hebraica”. A express2o pode ser encontrada em 
catdlogos de semindrios cristaos e nos nomes de livros e artigos. Uma publica93o importante 
recente da Society for Biblical Literature foi intitulada The Hebrew Bible and its Modern 
Interpreters . l38 

Alguns cristaos se sentem incomodados com o nome “Antigo Testamento” porque acham 
que os judeus se sentem incomodados com ele. 139 Jacob Neusner, no entanto, convenceu 
muitos estudantes e especialistas de que o verdadeiro canon do judaismo n3o 6 o “Antigo 
Testamento” ou a Biblia hebraica, mas o corpo rablnico do judaismo formativo, 
especialmente a Mishnd e os Talmudes. 140 


135 Documents of Vatican II, 664-665. 

134 Roger Brooks e John J. Collins, eds., Hebrew Bible or Old Testament, 1 . 

137 "First Testament and Second", 47-49. 

138 D. A. Knight and G. M. Tucker; veja tamWm Norman K. Gottwald, The Hebrew Bible: a Socio-Literary 
Introduction. 

139 Sanders, Hebrew Bible or Old Testament, 4 1 . 

140 Formative Judaism, 2 vols. 
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O termo “Antigo Testamento” tem sido rotulado de “imprdprio”, “anti-semita” e 
“pejorativo”. 141 M. Braybrooke disse que d melhor evitar o uso de “Antigo” e “Novo” 
Testamentos porque implica, em especial para ouvidos judaicos, “que a igreja substituiu o 
povo judaico e que Deus os abandonou porque mataram Jesus”. 142 J. F. A. Sawyer, da 
Universidade Newcastle, sempre disse que o uso cristao do termo “Antigo Testamento” d 
anti-semita, “demagdgico, arrogante, opressor, sfmbolo da reje^ao dos judeus, e 
teologicamente indefensavel”. 143 

Nem todos os estudiosos concordam com a afirmagao de que o termo “Antigo Testamento” 
tem de ser abandonado. Roland Murphy continuou a usar “Antigo Testamento” porque d 
tradicional (veja 2Co 3. 14) e porque “antigo” n3o significa necessariamente “ultrapassado” 
ou “obsolete”. 144 

Uma das razdes por que os cristaos n3o devem abandonar o termo “Antigo Testamento” d 
que n3o existe outro termo que expresse adequadamente o sentido bfblico da “antiga” e da 
“nova” alianca. R. W. L. Moberly sugeriu que os cristaos, antes de abandonar o uso dos 
termos “Antigo” e “Novo” Testamento, devem fazer duas perguntas. Primeira: esses termos 
expressam conteudos t3o essenciais que a integridade da fd crista estaria amea^ada com seu 
abandono? Segunda: se os termos s3o essenciais 3 fd crista, eles necessariamente implicam 
uma postura negativa diante dos judeus ou do judalsmo? 

Moberly concluiu que a terminologia “Antigo” e “Novo” Testamentos d essencial. “6 t3o 
necess3rio para o cristao que a fd centrada em Jesus sobrepuje de algumas maneiras a 
religiao do Antigo Testamento, assim como para os adeptos do javismo mosaico era 
necess3rio que sua fd sobrepujasse de algumas maneiras a religiao patriarcal”.' 45 H3 um 
senso de continuidade em rela;3o ao que veio antes, para o javismo mosaico e para o 
cristianismo, mas tambdm h3 o senso de um novo comefo, que confere uma cond^ao 
normativa aos adeptos do novo e relativiza a import3ncia do antigo ou anterior. N3o d mais 
possfvel que os adeptos da “nova era” continuem na antiga, do jeito que ela era. Qualquer 
que seja a atra93o aparente para abandonar a terminologia “Antigo Testamento”, 
“simplesmente n3o d possfvel para o cristao fazd-lo e continuar explicando a 16gica da 
posi93o diferente do cristao em rela93o ao judeu”. 146 

A segunda pergunta levantada por Moberly d: ser3 que os termos “Antigo” e “Novo” 
(Testamentos) necessariamente implicam uma conceitua93o negativa da fd judaica? A 
resposta de Moberly d “n3o”. Ele fundamentou sua resposta com sua analogia de como o 


141 Veja Moberly, The Old Testament of the Old Testament, 1 59. 

142 Time to Meet, 171, nota 16; vejaC. M. Williamson e R. J. Allen, Interpreting Difficult Texts: Anti-Judaism and 
Christian Preaching, 115. 

143 "Combating Prejudices about the Bible and Judaism", 269-278; veja Moberly, The Old Testament of the Old 
Testament, 160. 

144 "Canon and Interpretation", em Hebrew Bible or Old Testament, 1 1 , nota I . 

145 The Old Testament of the Old Testament, 161. 

146 R. W. L. Moberly, 161. 
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javismo mosaico tratou a religiao patriarcal e de como a igreja tratou o javismo mosaico. A 
religiao patriarcal adorava apenas um Deus, sem se opor a que os seguidores de outros 
deuses os adorassem. No javismo mosaico, o primeiro mandamento exigia de todo Israel a 
adora^ao exclusiva de Jav6. Genesis n3o registra nenhum antagonismo ou oposi?3o 
patriarcal 3s pftticas religiosas “pag3s” dos habitantes de Cana3. O javismo mosaico, por 
sua vez, proibiu a adora^ao de fdolos no segundo mandamento. Os patriarcas adoravam a 
Deus onde quer que ele Ihes tivesse aparecido. No javismo mosaico, apenas um lugar 
acabou sendo legitimado como lugar para adorar e oferecer sacrificios. Regras detalhadas e 
rfgidas regulamentavam os priviftgios e responsabilidades dos sacerdotes no javismo 
mosaico. A religiao patriarcal tinha poucas dessas regras. 

Poderfamos relacionar outras diferen?as entre a religiao patriarcal e a mosaica; o que se ve 6 
que o javismo mosaico nao denegriu a religiao patriarcal quando se sobrepds a ela. 
Respeitou-a e preservou os aspectos caracterlsticos da religiao patriarcal como fundamentos 
da sua prdpria ft, incluindo-os em seu “credo", em que recitava os grandes atos de Deus (Dt 
26.5-9). 


Da mesma maneira, os cristaos devem respeitar a religiao dos patriarcas e o javismo 
mosaico como parte dos seus fundamentos religiosos e do seu “credo”. Em si, poftm, o 
cristianismo 6 algo novo. Algumas coisas do antigo s3o deixadas para trds. H3 diferen 9 as 
fundamental na maneira de cristaos e judeus usarem o Antigo Testamento. O Antigo 
Testamento faz parte da Bfblia crista, mas os cristaos o interpretam 3 luz de Jesus Cristo. 
Seus ensinos rompem os odres velhos (Mt 9.17). Seu sangue era o sangue da nova alian 9 a 
(Mt 26.28). 

H3 uma diferen 9 a na maneira de o javismo mosaico tratar a religiao patriarcal e de os 
cristaos tratarem o javismo mosaico. O javismo absorveu os patriarcas e seus descendentes 
(com a possfvel exce93o dos recabitas: 2Rs 10.15; Jr 35.2-11). A religiao patriarcal n3o 
sobreviveu como institu^ao separada. O javismo mosaico n3o sobreviveu no judafsmo sem 
algumas mudan 9 as b3sicas. No fundo, tanto judafsmo como cristianismo estao arraigados no 
Antigo Testamento. O apdstolo Paulo disse: “Se alguns dos ramos foram quebrados, e tu, 
sendo oliveira brava, foste enxertado em meio deles e te tomaste participante da raiz e da 
seiva da oliveira, n3o te glories contra os ramos. [...] Pela sua incredulidade, foram 
quebrados; tu, poftm, mediante a ft, est3s firme” (Rm 1 1.17-20). 

O javismo mosaico n3o acabou quando Jesus veio. Foi absorvido e transformado no 
judafsmo rabfnico, que usou a Mishn3 e o Talmude para interpretar as formas antigas. 
Perdura aft hoje o debate acalorado sobre o relacionamento apropriado entre judeus e 
cristaos. Joseph Blenkinsopp disse: “Nenhuma teologia do Antigo Testamento tern chance 
de ser bem sucedida se perpetuar um entendimento preconceituoso e falso dos 
desenvolvimentos durante o segundo acordo, um dos quais naturalmente foi o surgimento e 
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consolidate) do movimento cristao”. 147 Tamb6m pode ser dito que provavelmente n3o se 
pode escrever uma teologia do Antigo Testamento bem sucedida sem uma compreensao 
adequada da teologia do Novo Testamento. 

Bruce Corley, de3o da escola de teologia do Southwestern Baptist Theological Seminary, 
iniciou urn artigo no SWJT com uma referenda 3 palavra que K. L. Schmidt dirigiu 3 Igreja 
Confessante no auge do terror nazista. Schmidt apelou a Romanos 9-1 1 como chave da ft 
em tempos perigosos. A esperan?a de Paulo para Israel foi proclamada como uma luz em 
trevas amea 9 adoras e n3o como um pingo de revelafSo, mas como manifestato da presen?a 
de Deus. Corley disse: “O climax da palestra [de Schmidt] 6: “A pergunta por Deus, a 
pergunta pelo futuro, a pergunta pelos judeus, 6 a mesma pergunta”. 14 * Corley considerou a 
afirmafSo de Schmidt um resumo bem equilibrado de Romanos 9-11. “De fato, quando 
Paulo analisa a questao da incredulidade, seus olhos acabam se voltando para a esperan^a 
da salvato futura de Israel. Todo seu raciocinio, poftm, origina-se de uma posftao bem 
marcada na histdria: a situa?ao presente do Israel endurecido engrandece genuinamente a 
fidelidade de Deus”. 149 Deus foi fiel desde o principio da sua obra de salva93o. Ele n3o 6 
injusto (Rm 9.14), e nao rejeitou o seu povo (1 1.1). Apesar de Israel como povo n3o ter 
crido no evangelho, sua rejei?ao do evangelho 6 parcial (Rm 1 1.1-10) e tempordria (v. 11- 
27). Paulo acreditava que viria um tempo em que todo Israel seria salvo, quando e caso 
cresse no evangelho (Rm 1 1.23). 

Corley advertiu o leitor quanto a ver particularismo, dispensacionalismo ou universalismo 
nessa passagem. Nada se diz sobre “a restaura93o da teocracia na terra da Palestina ou sobre 
a salva93o automdtica de todo judeu, vivo ou morto!”. 150 

A grande extensao desse excurso sublinha a importdncia das questOes envolvidas no 
relacionamento entre judeus e cristaos. Aft aqui, os debates e didlogos levantaram muito 
mais perguntas do que as responderam. A busca por respostas e solu 9 des tern de continuar. 


B. O interesse na teologia do Antigo Testamento e no fluxo da respectiva 
liter atura a partir de 1985 

Em 1985, Thomas E. McComiskey do Trinity Evangelical Seminary 
escreveu The Covenants of Promise: a Theology of the Old Testament Covenants. 
Esse livro ve a alianfa como centro das afdes de Deus na histdria, da cria93o aft o 
fim dos tempos. Apesar de o autor usar principios modemos de exegese, o livro 


147 "Old Testament Theology and the Jewish-Christian Connection”, 1 1 . 
141 Corley, "The Jews, the future, and God", 42. 

149 Corley, 42. 

iso «jj le j ews iy, e future, and God", 55. 
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essencialmente nao e cri'tico. Recorre muito ao Novo Testamento e e bastante 
influenciado pela teologia da alian 9 a. Contudo, ele reflete a continua 9 §o do 
interesse na teologia do Antigo Testamento. 

Bern diferente de The Covenants of Promise, de McComiskey, e o ultimo 
livro de Brevard Childs, Old Testament Theology in a Canonical Context. Trata-se 
de um volume pequeno, de 250 paginas. Por essa razao, e apenas um resumo ou 
esbo 90 do entendimento de Childs do que deve constituir a forma e o conteudo de 
uma teologia do Antigo Testamento. A analise dos diversos topicos em seus vinte 
capitulos e bastante telegrafica. Ele foi coerente ao continuar a dar enfase na 
abordagem canon ica das Escrituras, postura que tern tido desde o fim da decada de 
1960 (suas primeiras duas obras, Myth and Reality in the Old Testament [1960] e 
Memory and Tradition in Israel [1962] nao mencionam o canon). 

Pode-se detectar na obra mais recente de Childs a influencia de Eichrodt, 
von Rad e Zimmerli, mas ele foi alem deles. Childs enfatiza muito o Antigo 
Testamento como revela 9 ao. O decalogo sempre ocupou um lugar de destaque na 
teologia do Antigo Testamento para Childs. Ele tratou de elei 9 ao e alian 9 a, das 
institutes de Israel e seus oficiais, da etica do Antigo Testamento, condena 9 ao e 
promessa. Seguiu um esquema sistematico modificado, e o livro contem 
bibliografias importantes no fim de cada capitulo. 

Mais recentemente, Childs trouxe a publico sua estrutura de uma teologia 
biblica completa ( Biblical Theology of the Old and New Testaments). Ele mostra o 
“testemunho discreto”, primeiro do Antigo e depois do Novo Testamento; depois 
exemplifica a exegese no contexto da teologia biblica, trabalhando com Genesis 
22.1-19 como akedah e Mateus 21.33-46. 

Por ultimo, ele faz reflexao teologica sobre a Biblia crista, esbo 9 ando o 
testemunho do Antigo Testamento e a posi 9 §o do judaismo e do Novo Testamento 
sobre temas importantes. Em seguida tra 9 a a linha que vai da teologia biblica para a 
dogmatica e reflete sobre isso. 

Em 1988, Jesper Hogenhaven publicou uma pequena monografia sobre 
Problems and Prospects of Old Testament Theology.' 51 Essa obra resultou de um 
seminario no Queens College em Oxford em 1983, e originalmente foi publicada 
em dinamarques. Hogenhaven propos fazer das principals categorias literarias do 
Antigo Testamento (literatura de sabedoria, de salmos, narrativa, legal e profetica) 
a estrutura da teologia do Antigo Testamento. 

Christoph Barth (1917-1986), o segundo filho de Karl Barth, passou boa 
parte da sua vida na Indonesia ministrando educa 9 §o teologica, mas tambem atuou 
doze anos como professor de Antigo Testamento em Mainz, na Alemanha. No 



66 


Teolocia do Antsco Testamento 


pref&cio ao seu livro God With Us l>2 somos informados de que ele quis escrever um 
livro de referenda “que apurasse os ouvidos dos alunos, de modo que, ouvindo o 
que Deus disse e fez no passado, estivessem abertos ao que o Espirito de Deus diz e 
faz hoje” (viii). 

Na verdade, o livro e produto do trabalho editorial de Geoffrey Bromiley, 
do Fuller Seminary. Com a permiss2o da esposa de Christoph Barth, Bromiley 
reuniu as anotafSes e palestras do Dr. Barth e as preparou para publica^o. O 
mundo da pesquisa do Antigo Testamento est£ em divida com Bromiley e William 
B. Eerdmans, Jr. por terem colocado esse material a disposi?2o. 

O metodo e uma tentativa de expor a mensagem do Antigo Testamento de 
uma maneira que seja fiel ao Antigo Testamento em si — isto e, como um relato das 
a95es poderosas de Deus, e nSo como doutrinas abstratas. Os titulos dos nove 
capitulos s2o: 1) Deus criou ceu e terra; 2) Deus escolheu os pais de Israel; 3) Deus 
tirou Israel do Egito; 4) Deus conduziu seu povo pelo deserto; 5) Deus se revelou 
no Sinai; 6) Deus entregou a Israel a terra de CanaS; 8) Deus escolheu Jerusalem; 
9) Deus enviou seus profetas. E um livro de leitura inspirativa e proveitosa. 

Outra obra importante sobre teologia do Antigo Testamento e uma 
compila^ao de 22 artigos publicados anteriormente. Ben C. Ollenburger, Elmer A. 
Martens e Gerhard F. Hasel selecionaram, prefaciaram e, em alguns casos, 
traduziram esses artigos de renomados estudiosos do Antigo Testamento. O livro e 
chamado The Flowering of Old Testament Theology ( 1 992). 

Talvez um livro que n2o e chamado “teologia do Antigo Testamento” mas 
trata de muitos temas da teologia do Antigo Testamento deva ser mencionado aqui. 
E The World of Ancient Israel, editado por R. E. Clements. Ele estuda o contexto 
histdrico e cultural de Israel, a monarquia, a lei, a profecia, a sabedoria, a literatura 
apocaliptica, a santidade, a alianija, a mulher e vida e morte. 

Studies in Old Testament Theology (1992) e um Festschrift para David A. 
Hubbard, editada por seu sobrinho Robert L. Hubbard, Jr., Robert K. Johnston e 
Robert P. Meye. Essa compilafSo abrange 14 artigos relacionados com o estudo do 
Antigo Testamento. 

Comefamos este capitulo dizendo que a histdria da teologia do Antigo 
Testamento “e longa, fascinante e sinuosa”. Ate aqui foi longa. E fascinante no 
sentido de que intriga e cativa a mente do leitor serio. Levanta questdes de vida e 
morte. As vezes e sinuosa; ficamos atolados em minucias e perdidos em muitas idas 
e vindas. Mas n2o podemos parar. Temos de avan 9 ar para a quest2o da natureza e 
do metodo da teologia do Antigo Testamento. 


132 


Eerdmans, 1991. 
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8. A natureza da teologia do Antigo Testamento 


A. Nenhuma defini^ao universalmente aceita 

Que e teologia do Antigo Testamento? Uma inspe 9 ao dos livros basicos 
sobre a teologia do Antigo Testamento escritos nos ultimos 50 anos mostra pouca 
concordance quanto a natureza, tarefa e metodologia dessa disciplina. John 
McKenzie disse: "A teologia biblica e a unica disciplina ou subdisciplina no campo 
da teologia que carece de principios, metodos e estrutura que recebam aceita 9 ao 
geral. Nem mesmo existe uma defini 9 ao geral de seu proposito e escopo". 1 Gerhard 
von Rad escreveu que "nao existe ate o momento acordo quanto ao que realmente e 
o assunto [...] da teologia do Antigo Testamento". 2 


1 A Theology of the Old Testament, 15 . 

2 Old Testament Theology /, v (publicado no Brasil pela aste como Teologia do Antigo Testamento). 
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B. O Antigo Testamento contem "teologia"? 

Alguns estudiosos relutam em dar o nome "teologia" a qualquer estudo que 
se limite ao Antigo Testamento ou mesmo a toda a Bfblia. James Barr disse que 
teologia significa o estudo de Deus, mas o estudo de Deus nSo deve ser limitado ao 
Antigo Testamento ou k Biblia. Para Barr, a teologia deve incluir o estudo de 
historia, filosofia, psicologia e o mundo natural, junto com a Biblia. 

Para alguns, teologia biblica nSo e de fato teologia porque limita-se aos 
dados biblicos e organiza-os de maneira descritiva. Para a maior parte dos teologos 
sistemdticos, a teologia e um construto critico modemo e "um refinamento de 
nossos conceitos de Deus em Cristo e na Igreja". 3 

Para a maior parte dos teologos hoje, a teologia do Antigo Testamento 
"deriva da reflex§o teologica sobre um corpo de textos biblicos recebido". 4 A 
teologia do Antigo Testamento e mais uma disciplina normativa que uma disciplina 
meramente descritiva. 

A palavra teologia pode ser em si fonte de confusSo porque tern sido usada 
de muitos modos diferentes. A palavra n5o ocorre no Antigo ou no Novo 
Testamento. Plat2o e Aristoteles a empregaram no sentido de "ciencia das coisas 
divinas", ideia que pode insinuar que as coisas divinas podem ser compreendidas 
so com o intelecto. Terrien opos-se a essa defini^So de Plat3o e Aristoteles. Ele 
disse que, no Antigo Testamento, a expressSo mais proxima de teologia e "o 
conhecimento de Deus". Essa express5o indica uma realidade que induz e 
transcende a investiga93o e a discussSo intelectual. "Ela designa a presen 9 a de 
Jave." 5 

No sentido hebraico de "o conhecimento de Deus", a teologia n5o se refere 
a uma ciencia objetiva de coisas divinas, mas usa as faculdades criticas da mente. 
Ela provem de um compromisso interno com a fe e tambem de uma participaqdo 
no destino de um povo. 


C. E preciso que a teologia seja normativa? 

Pode o termo teologia ser usado para designar um estudo descritivo, 
fenomenologico da re 1 i g i 5o de Israel? Ou e preciso que a teologia seja normativa e 
correlata ao Novo Testamento e k teologia dogm&tica? James L. Mays perguntou: 


3 Bair, The Theology Case Against Biblical Theology" em Canon, Theology and Old Testament Interpretation", 

9 . 

4 Childs, Old Testament Theology in a Canonical Context, 6. 

s The Elusive Presence , 4 1 . 
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"Uma descri95o abrangente do Antigo Testamento ainda e teologia a parte de uma 
correla95o com o Novo Testamento ou de uma coordena95o com as categorias da 
dogm&tica? Ou o assunto da teologia pode ser esclarecido a partir do proprio 
Antigo Testamento?". 6 Tanto Eichrodt como von Rad limitaram suas discussSes da 
teologia do Antigo Testamento basicamente aos dados veterotestament&rios. 

Alguns estudiosos ainda recusam-se a ligar o termo teologia a algum 
estudo descritivo e historico. Eles insistem que teologia implica experiencia, 
compromisso e fe. Norman Porteous limitaria a teologia a uma ciencia normativa. 
Ele disse: possivel, claro, e a sua maneira legitimo usar a palavra ‘teologia’ de 

maneira perfeitamente inbcua como um nome para a expos^ao sistemitica de 
cren 9 as sustentadas pelos adeptos [...] de alguma religiSo particular. Qualquer 
estudioso com o conhecimento requerido poderia escrever tal teologia, e o 
resultado bem poderia ser valioso e esclarecedor para certos propositos". 7 

Porteous alegou tambem que a teologia e uma disciplina "ligada ao 
conhecimento de Deus". Ele afirmou que, na concep93o biblica, o conhecimento de 
Deus n5o significa mera cogni 9 So, mas envolve as emo 9 Ses e a vontade, n3o 
menos que o intelecto. Assim, se o teologo biblico nSo possui ele mesmo o 
conhecimento de Deus, "entao, a rigor, o objeto de seu estudo desaparece de 
vista". 8 9 

Porteous tambem perguntou: 

Seria tarefa do teblogo do Antigo Testamento determinar com a maior 
precisSo possivel e expor algum sistema que possa imaginar o que criam 
os hebreus, nos tempos do Antigo Testamento, acerca de Deus e acerca de 
si mesmos em rela<;ao a Deus, e de que maneiras concretas davam 
expressSo ao que criam? N3o hi duvida nenhuma acerca da importancia 
de cumprir tal tarefa. Ela representa um passo indispensivel rumo a 
apropriacSo correta do Antigo Testamento. Mas o que o cumprimento 
dessa tarefa nos fomeceria 6, a rigor, mais uma fenomenologia religiosa 
do Antigo Testamento que uma teologia.’ 

Para Porteous, entao, qualquer estudo que leve o nome Teologia do Antigo 
Testamento deve ser considerado normativo em algum sentido para quern est£ 
realizando o estudo. Parece que isso limitaria os que poderiam escrever uma 
teologia do Antigo Testamento aos cristSos e judeus. H. Wheeler Robinson disse: 
"Vamos nos lembrar constantemente que essa religiSo, como qualquer outra, so 


6 James L. Mays, "Historical and Canonical: Recent Discussion About the Old Testament and the Christian Faith", 

Magnolia Dei, ed. F. M. Cross, Lemke and Miller, 510-530. 

7 Living the Mystery, 22-23. 

1 Ibid., 23. 

9 Ibid., 36-37. 
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pode ser compreendida de dentro ou por meio de uma harmonia de sentimentos que 
nos tome ‘estrangeiros residentes’ (gerim) nela". 10 De acordo com essa ideia, a 
teologia do Antigo Testamento d normativa, relevante e contemporanea. 

Recentemente John Goldingay defendeu essa iddia com vigor. Goldingay 
disse que a tarefa de escrever uma teologia do Antigo Testamento n2o d 

[...] uma tarefa meramente reconstrutora. N3o estamos meramente 
reformulando a fd expressa explicitamente ou pressuposta de maneira 
implfcita por uma comunidade de fidis da epoca do Antigo Testamento, 
para compreender a fd do Antigo Testamento por si, mas formulando as 
implicates teoldgicas daquela fd de maneira que fiquem esclarecidas 
para n6s como membros de uma comunidade de fldis em nossos dias”. 11 

Essa concep93o n5o d unanime entre os estudiosos da Biblia. Pode 
surpreender alguns leitores ouvir um estudioso conservador como F. F. Bruce dizer 
que "uma teologia sistematica do Antigo Testamento n5o precisa ser 
distintivamente crista; pode ser igualmente judaica, e a norma, ent3o, seria a 
tradi^o rabinica, em lugar do cumprimento neotestamentario". 12 

E tarefa da teologia do Antigo Testamento tomar contemporanea e 
normatizar a mensagem teologica do Antigo Testamento? Se for, isso representa 
um distanciamento importante do proposito percebido por Gabler e muitos que o 
seguiram. A. B. Davidson disse: "Teologia biblica d o conhecimento da grande 
opera^o de Deus ao introduzir seu reino entre os homens, apresentada a nossa 
vista exatamente como na Biblia". 13 G. E. Wright disse que a teologia biblica d o 
recital confessional dos atos redentores de Deus numa historia em particular. 14 John 
Bright escreveu: 

A tarefa da teologia biblica d essencialmente descritiva. Ela n3o possui, 
como teologia biblica, a tarefa de defender a validade da fd biblica ou de 
apresentar sua importancia na dpoca — embora o tedlogo biblico, como 
professor e ministro da igreja, bem possa estar e, alias, precise estar, 
preocupado de maneira vital e incessante justamente com essas coisas. 15 

Precisamos admitir que nosso interesse na mensagem do Antigo 
Testamento d mais que uma curiosidade passageira. Queremos saber o que as 


10 Inspiration and Revelation in the Old Testament , 281-282. 

1 1 Theological Diversity and the Authority of the Old Testament, 111. 

12 "The Theology and Interpretation of the Old Testament", Tradition and Interpretation , 386. 

13 Old Testament Theology, 1 . 

14 God Who Acts, 13 (no Brasil, O Deusque Age, pela aste) 

1 5 The Authority of the Old Testament, 115. 
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pessoas do Antigo Testamento criam a respeito de Deus, conhecer a rela^So entre 
Deus e as pessoas e o mundo, porque cremos que o Antigo Testamento e a 
revelafSo de Deus sobre assuntos como esse naquele periodo. Concordamos que a 
teologia trata da revelafSo e do conhecimento de Deus e que a revelafio do Antigo 
Testamento e valida em toda sua extensHo. Vriezen estava correto em concordar 
com a definifiio de teologia dada por Haitjema como "o pensamento da fe que 
brota da revela^So". 16 

Roland de Vaux disse: 

A Bfblia 6 considerada Escritura sagrada n2o s6 por conter histdria 
sagrada, mas principalmente por ter sido escrita sob inspira^ao de Deus 
para expressar, preservar e transmitir a revelafSo de Deus para os homens. 

O objeto de uma teologia n3o pode, portanto, restringir-se, como 
entenderia von Rad, a defini^So das maneiras pelas quais Israel concebia 
seu relacionamento com Deus e a consciencia de Israel de que Deus 
intervinha na histdria. O tedlogo, aceitando o Antigo Testamento como 
Palavra de Deus, busca ali o que o prdprio Deus quis ensinar por meio da 
histdria e tambdm a nds. 17 

E dificil definir teologia do Antigo Testamento. Ela e descritiva no sentido 
de descrever o que Deus e o povo fizeram e disseram, segundo registrado no 
Antigo Testamento, e basear-se nisso. Ela deve incluir todos os dados do Antigo 
Testamento. Para os protestantes, esses dados limitam-se principalmente ao texto 
massoretico. Para os catdlicos, podem incluir os apdcrifos. A teologia do Antigo 
Testamento e teologica. Ela n3o se preocupa meramente em recitar a histdria de 
Israel ou em recontar o que Deus fez com Israel e para Israel. O Antigo Testamento 
e Escritura inspirada e possui uma mensagem de Deus para todos os tempos. A 
teologia do Antigo Testamento e uma "reflexSo", uma "interpreta^o" e um 
"construto" dos dados teoldgicos no Antigo Testamento pertinentes para nds. 


16 

17 


An Outline of Old Testament Theology , 145, nota 6. 
The Bible and the Ancient Near East , 58. 
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9. O metodo da teologia do Antigo Testamento 


A. Nenhum metodo unico, natural ou 6bvio 

Como devemos fazer uma teologia do Antigo Testamento? A maioria das 
disciplinas academicas possui um modo "natural" ou "inerente" de apresentar sua 
materia. As teologias dogmaticas costumam seguir algum tipo de tratamento 
sistematico 16gico. As introdufdes ao Antigo Testamento seguem o mesmo esbofo 
natural de tratar assuntos gerais, tais como canon e texto, seguidos de discussSes 
sobre cada livro do Antigo Testamento. A teologia do Antigo Testamento, porem, 
nao parece possuir um metodo natural de apresentaijao de seu material. 

As mais antigas teologias biblicas ou teologias do Antigo Testamento 
usavam o metodo sistematico ao seguir as categorias da teologia dogmatica: 
teologia, antropologia e soteriologia. O metodo sistematico ainda era usado em 
1935, quando Ludwig Kohler publicou sua Old Testament Theology, mas muitos 
metodos diferentes vem sendo usados desde ent§o. 

Em 1975 Gerhard Hasel disse que estavam em voga cinco metodos 
principals distinguiveis, mas n2o mutuamente exclusivos. 18 De acordo com Hasel, 
os cinco principals metodos para fazer teologia do Antigo Testamento eram: (1) o 
Metodo Descritivo; (2) o Metodo Confessional; (3) o Metodo Transversal, (4) o 
Metodo Diacronico e (5) o Novo Metodo da Teologia Biblica. Os cinco principals 
metodos de Hasel sobrep5em-se uns aos outros e n5o se distinguem com nitidez. 
Em sua edifSo revisada de 1982, Hasel ampliou para nove o numero de principais 
metodos em voga. Em 1991, Hasel publicou sua quarta edif5o de Old Testament 
Theology: Basic Issues in the Current Debate, expandindo seu tratamento 14 
paginas desde a terceira edifSo. Ele acrescentou um novo metodo, "Recent Critical 
Old Testament Theology Methods", 19 elevando o numero de metodos a dez. 

Os dez metodos de Hasel, junto com representantes de cada um s2o: 

(1)0 Metodo Dogmatico-Didatico e o metodo tradicional de organizar a 
teologia do Antigo Testamento com categorias sistematicas: teologia, antropologia 
e soteriologia. Old Testament Theology de Ludwig Kohler e um bom exemplo do 
uso desse metodo. 


18 Old Testament Theology: Basic Issues, 35 (no Brasil, Teologia do AT, pela JUERP). 

19 P. 94. 
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(2) O Metodo Genetico-Progressivo apresenta o desenrolar da revelafSo de 
Deus conforme a Biblia o apresenta. As obras de Geerhardus Vos’ e Chester K. 
Lehman empregam esse metodo. 

(3) O Metodo Transversal e uma tentativa de combinar as abordagens 
tematica e diacronica. Walther Eichrodt foi o principal exemplo dessa abordagem. 
Ele tomou a id6ia da alian 9 a e tratou suas ocorrencias em todo o Antigo 
Testamento enquanto falava acerca do Deus da alianfa, do povo da alianfa e das 
institutes da alianfa. 

(4) O Metodo Topico emprega topicos extraidos apenas do Antigo 
Testamento para organizar uma discussSo de sua teologia. Old Testament Theology 
de John McKenzie 6 o melhor exemplo desse metodo. 

(5) O Metodo Diacronico depende do metodo historico-tradicion&rio de 
interpretafSo desenvolvido na decada de 1930 por von Rad e seus companheiros. 
Trata-se de uma narra^o do querigma, "os atos salvificos de Deus", conforme 
dispostos nas confissdes de Israel. Ele penetra nas sucessivas camadas de tradifdes 
recitadas e reconstitui o crescimento da fe israelita de periodo em periodo. Von 
Rad foi o unico autor de uma teologia diacronica do Antigo Testamento totalmente 
desenvolvida. 

(6) O Metodo da Forma^o da Tradto 6 representado na obra de Hartmut 
Gese. Este insistia que so hd uma teologia biblica realizada por meio da forma 9 iSo 
da tradto do Antigo Testamento, a qual se encerra no Novo Testamento. 20 

(7) O Metodo Tematico-Dialetico 6 representado por tres proeminentes 
estudiosos do Antigo Testamento: Samuel Terrien, Claus Westermann e Paul 
Hanson. Esses tres estudiosos tern apresentado uma dial&ica predominante da 
"6tica/est6tica" (Terrien), "livramento/ben 9 ao" (Westermann) e 
"teleologica/cosmica" (Hanson). Esse metodo tern sido util ao permitir que o leitor 
veja como enfases opostas podem relacionar-se para expandir o entendimento de 
um problema maior. 

(8) M6todos "Criticos" Recentes de Teologia do Antigo Testamento. Essa i 
a mais nova categoria de Hasel. Esse metodo e o de estudiosos como James Barr e 
John J. Collins, que n3o escreveram uma teologia do Antigo Testamento e tern 
s^rias duvidas quanto ao futuro da disciplina. 

(9) O Metodo da Nova Teologia Biblica. Esse metodo lida com o problema 
da rela93o entre o Antigo e o Novo Testamento. Brevard Childs ere que 6 possivel 
fazer uma teologia do Antigo Testamento e uma teologia do Novo Testamento 
separadamente, juntando-as depois. Ele fez uma teologia do Antigo Testamento e 


20 "Tradition and Biblical Theology", em Knight, Tradition and Theology , 322. 
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uma teologia bi'blica separada. Childs insiste que so a forma final do texto biblico 
no canon que temos agora e Escritura e autorizada. 21 

(10) Teologia Canonica Multipla do Antigo Testamento e um resumo da 
concepfSo de teologia do Antigo Testamento adotada por Hasel. Primeiro, ele 
entende que a teologia do Antigo Testamento deve estar ligada a forma canonica 
final do Antigo Testamento. Isso exclui as abordagens da historia da religiSo e da 
historia das tradifoes. Segundo, uma teologia do Antigo Testamento deve ser 
tematica, em vez de lidar com um conceito central ou chave. Terceiro, a estrutura 
deve ser multipla, o que evita as armadilhas dos metodos transversal, genetico e 
topico. Quarto, o objetivo final de uma teologia do Antigo Testamento e penetrar 
nas varias teologias de cada livro e grupos de escritos chegando a unidade 
dinamica que liga todas as teologias e temas. 

Por fim, de acordo com Hasel, a teologia crista entende que a teologia do 
Antigo Testamento faz parte de um todo maior. A teologia do Antigo Testamento 
n3o e igual a teologia do Israel antigo e implica o todo maior da Biblia inteira, 
formada pelos dois Testamentos. 

Essas propostas de uma teologia canonica do Antigo Testamento 
procuram considerar com seriedade a rica variedade teoldgica dos textos 
do Antigo Testamento em sua forma final, sem for?ar os testemunhos 
multiformes numa unica estrutura, um ponto de vista n3o linear ou mesmo 
uma abordagem composta de natureza limitada. Ela permite plena 
sensibilidade tanto para as semelhan 9 as como para as mudan^as, bem 
como para o antigo e o novo, sem a minima distor^o dos textos. 22 

Por que tantos teologos do Antigo Testamento usaram tal variedade de 
metodos para apresentar a teologia do Antigo Testamento? Porque no proprio 
Antigo Testamento n3o se insinua nenhum metodo inerente ou "natural" e porque 
cada teologo do Antigo Testamento aborda a tarefa de uma perspectiva diferente, 
alem de poder ter alvos distintos. 

B. Chaves metodoldgicas no Antigo Testamento 

Sera que o Antigo Testamento possui alguma explica^o de como fazer 
teologia do Antigo Testamento? Claus Westarmann respondeu sim, dizendo: 

Se desejarmos descrever o que o Antigo Testamento como um todo diz 
acerca de Deus, precisamos come?ar examinando como se apresenta o 


21 Veja um bom rcsumo da abordagem de Childs em Hasel (1991), 103-1 1 1 . 

22 Old Testament Theology: Basic Issues, 4. ed., 1 14. 
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Antigo Testamento [...] “O Antigo Testamento conta uma histdria” (G. 
von Rad). Com essa declara^So chegamos k nossa primeira decisSo acerca 
da forma de uma teologia do Antigo Testamento: se o Antigo Testamento 
relata o que tern a dizer em forma de uma histdria (compreendida aqui no 
sentido mais amplo de evento), entao a estrutura de uma teologia do 
Antigo Testamento deve ser baseada mais em eventos que em conceitos. 21 

Contar uma histdria e mesmo o unico meio que o Antigo Testamento tern 
para apresentar sua mensagem? O Antigo Testamento e s6 um relato da histdria de 
Israel? Nada disso e verdade; ainda assim, a forma narrativa da maior parte do 
Antigo Testamento nos dd uma pista da natureza e da forma da teologia do Antigo 
Testamento. Os hebreus sabiam como era Deus por meio das coisas que ele havia 
feito. 

Walter Kaiser alegou ter encontrado o modo "biblico" de fazer teologia do 
Antigo Testamento, embora tal modo deva excluir todos os "resultados garantidos" 
da cn'tica da fonte. Essa critica apagou os vinculadores textuais de cada avanfo em 
"palavra, evento e tempo" de um tema central unificador (a Promessa) que corre 
por boa parte do Antigo Testamento. Kaiser ainda asseverou que, ao ouvir o canon 
como testemunha canonica de si mesmo, descobre-se que cada evento ou 
significado antecedente foi transmitido de uma figura-chave, gerafio, pais ou crise 
para outro por vinculadores apagados ou atribuidos pela critica a "redatores 
piedosos ou mal-orientados". Ele concluiu dizendo que "a teologia biblica sempre 
permanecerd uma espdcie em extinfSo ate que os modos brutos da critica das 
fontes imagindria, da histdria da tradifSo e de certos tipos de critica da forma 
tenham sido detidos". 24 

A maior parte dos tedlogos do Antigo Testamento n3o se convenceu pelas 
alegafdes de Kaiser. Eles n3o se dispdem a abandonar o uso da fonte, da forma, da 
histdria da tradifdo ou da critica canonica ao fazer teologia do Antigo Testamento. 
Entretanto, as alegafdes de Kaiser ainda n3o foram refutadas. 

Existiriam no Antigo Testamento outras explica 9 des de como fazer 
teologia do Antigo Testamento? Algumas chaves podem ser encontradas em certos 
"credos" ou "confissdes de fe contidos no Antigo Testamento. Alguns desses 
credos s3o histdricos e, outros, n3o histdricos. A forma do canon (Tord, Profetas e 
Escritos) tambem pode proporcionar uma chave do metodo da teologia do Antigo 
Testamento. 

Gerhard von Rad foi o primeiro estudioso do Antigo Testamento a chamar 
a atenfSo para os credos histdricos no Antigo Testamento. Em The Problem of the 


23 Elements of Old Testament Theology, 9 (no Brasil, Teologia do AT, pela Paulinas). 

24 Toward an Old Testament Theology, 9 (no Brasil, Teologia do Antigo Testamento, pela Vida Nova). 
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Hexateuch and Other Essays 2J e em Old Testament Theology, I, 26 von Rad alegou 
que o Hexateuco tem como centre uma confiss&o primitiva de ft israelita, 
encontrada em Deuteronomio 26.5-9: 

Arameu prestes a perecer foi meu pai, e desceu para o Egito, e ali viveu 
como estrangeiro com pouca gente; e ali veio a ser na?2o grande, forte e 
numerosa. Mas os egfpcios nos maltrataram, e afligiram, e nos impuseram 
dura servidao. Clamamos ao Senhor, Deus de nossos pais; e o Senhor 
ouviu a nossa voz e atentou para a nossa angustia, para o nosso trabalho e 
para a nossa opressSo; e o Senhor nos tirou do Egito com poderosa m3o, 
e com brafo estendido, e com grande espanto, e com sinais, e com 
milagres; e nos trouxe a este lugar e nos deu esta terra, terra que mana 
leite e mel. 

Essa confiss3o historica tem como contexto a oferta do dizimo (Dt 26.1-4) 
e conftm tres elementos b&sicos: (1) o chamado dos patriarcas (26.5 b), (2) o exodo 
do Egito (26.8) e (3) a dadiva da terra de Canal (26.9). 

Von Rad alegou que esse credo historico, que recita os grande atos 
redentores de Deus, foi mais tarde expandido para incluir a criafSo e a alian 9 a de 
Deus com Davi. Diferentes formas desse credo historico s3o encontradas em 
muitas partes do Antigo Testamento (Dt 6.20-24; Js 24.2-13; ISm 12.7-8; Ne 9.6- 
37; SI 77.12-20; 78; 105; 136). Esses credos que recitam os grandes atos redentores 
de Deus foram um dos principals meios que Israel tinha para confessar sua ft. 
Diferente do Novo Testamento e do movimento cristSo primitivo, que expressavam 
a ft com substantivos que representavam id6ias absolutas e abstratas tornados da 
lingua grega, o Antigo Testamento expressava sua f6 principalmente com verbos de 
a93o como salvar, libertarjulgar e abenqoar} 1 

G. Ernest Wright disse: "Um evento 6 expresso por meio de um sujeito 
conjugando um verbo [...] Termos e conceitos universais n3o se declinam; n3o 
estilo em movimento historico; s3o definidos e relacionados uns aos outros como 
substantivos e adjetivos, principalmente pelos verbos de liga93o ‘ser ou esta^". 2 * A 
linguagem do Antigo Testamento 6 centrada em verbos, n5o em substantivos: o 
Antigo Testamento n3o possui substantivos que designem revela93o, eleftao ou 
escatologia. 

Em muitas partes do Antigo Testamento, dd-se grande enfase a transmissSo 
da tradi93o dos grandes atos de salva 9 &o de Deus. Em cultos festivos, as crian 9 as 


25 1966. 

24 1962. 

27 Cf. Westcrmann, Elements of Old Testament Theology, 10. 
2 * The Old Testament and Theology, 44-45. 
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eram ensinadas a perguntar o significado dos rituais, e os pais respondiam 
recitando os grandes atos de Deus (Ex 13.14-16; Dt 6.20-24; Js 4.6-7, 21-24). Os 
salmos referem-se com freqliencia &s narrativas, feitas durante a adora^ao, desses 
grandes atos redentores: 


A posteridade o serviri; 
falar-se-2 do Senhor 2 gera?ao vindoura. 

H3o de vir anunciar a justi^a dele; 

ao povo que ha de nascer, 
contarSo que foi ele quern o fez. 

(SI 22.30-31) 

Percorrei a Si2o, rodeai-a toda, 
contai-lhe as torres; 
notai bem os seus baluartes, 
observai os seus palicios, 
para narrardes is gera^Ses 
vindouras que este 6 Deus, 
o nosso Deus para todo o sempre; 
ele seri nosso guia at£ a morte. 

(SI 48.12-14) 

n3o o encobriremos a seus filhos; 
contaremos a vindoura gera?ao 
os louvores do SENHOR, e o seu poder, 
e as maravilhas que fez. 

Ele estabeleceu um testemunho em Jac6, 
e instituiu uma lei em Israel, 
e ordenou a nossos pais 
que os transmitissem a seus filhos, 
a fim de que a nova gera?ao os conhecesse, 
filhos que ainda h3o de nascer se levantassem 
e por sua vez os referissem aos seus descendentes; 
para que pusessem em Deus a sua confian 9 a 
e n3o se esquecessem dos feitos de Deus, 
mas Ihe observassem os mandamentos; 
e que n3o fossem, como seus pais, 
gera93o obstinada e rebelde, 
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gera?ao de cora93o inconstante, 
e cujo esplrito n3o foi fiel a Deus. 

(SI 78.4-8) 

Rendei grafas ao Senhor, invocai o seu nome, 
fazei conhecidos, entre os povos, os seus feitos. 

Cantai-lhe, cantai-lhe salmos; 
narrai todas as suas maravilhas. 

Gloriai-vos no seu santo nome; 
alegre-se o cora^o dos que buscam o SENHOR. 

Buscai o Senhor e o seu poder; 
buscai perpetuamente a sua presen9a. 

Lembrai-vos das maravilhas que fez, 
dos seus prodlgios e dos julzos de seus Idbios. 

(SI 105.1-5) 

Essa forma de recitar os atos de salva93o de Deus tomou-se a base da 
prega93o dos apostolos. Eles acrescentaram a lista o ultimo e apoteotico ato de 
salva93o de Deus, a saber, a morte e ressurre^ao de Jesus (compare At 7.2-53; 
13.16-41). 

Outra confissao ou credo notivel, mas totalmente diferente, encontra-se em 
Exodo 34.1-7 (tradu93o do autor): 

Jav6, Jav6, um Deus compassivo e bondoso, tardio em irar-se e grande em 
devo93o e fidelidade, mantendo a devo93o, perdoando a iniqUidade e a 
transgressao e o pecado, mas de modo algum dispensando (o culpado). 
visitando a iniqUidade dos pais nos filhos e nos filhos dos filhos at6 a 
terceira e quarta (gera93o). 

Essa passagem, que chamamos n3o historica, 6 citada ou refletida em muitas outras 
partes do Antigo Testamento (Nm 14.18; 2Cr 30.9; Ne 9.17, 31; SI 86.15; 103.8; 
111.4; 112.4; Jr 30.1 lb; 32.18; J1 2.13; Jn 4.2). G. Ernest Wright disse: "O que 
mais se aproxima de uma apresenta93o abstrata da natureza de Deus por meio de 
seus ‘atributos’ na Blblia 6 uma antiga confissao liturgica encravada em Exodo 
34.6-7 [...] Essa confissao 6 uma das pouqulssimas na Bfblia que n3o 6 um recital 
de eventos". 29 

No Pentateuco, conforme se encontra agora, essa confissao faz parte de um 
relato de teofania em que o nome de Jav6 6 proclamado ou revelado. Sem duvida, a 


29 


God Who Ads, 85 . 
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referenda a bondade de Deus (Ex 34.6) esta relacionada com a promessa anterior: 
"... terei misericordia de quem eu tiver misericordia" (Ex 33.19). A referenda a 
Deus visitando a iniqtiidade dos pais em seus filhos (Ex 34.7) esta com certeza 
ligada a ameafa de julgamento: "... no dia da minha visita^o, vingarei, neles, o seu 
pecado" (Ex 32.426). 

Essa passagem (Ex 34) destaca-se de seu contexto e da maioria das 
formulafSes teologicas do Antigo Testamento por sua natureza "proposicional". 
Ela n3o 6 querigmatica, mas descritiva; n3o se ocupa dos atos de Deus, mas com 
seu carater. Essa passagem mant6m em tens3o "o Deus que ama e o Deus que 
pune". Assim, temos alguma base biblica para fazer teologia do Antigo Testamento 
pelo uso de declarafoes "proposicionais" modificadas acerca da natureza e do 
carater de Deus. 

Esse credo n3o historico conclui dizendo que "Deus visita a iniqtiidade dos 
pais em seus descendentes por algumas geraffies", declara93o omitida em todas as 
citafdes dessa passagem ou referencias posteriores a ela. Essa ultima parte da 
passagem destaca o fato inevitavel de que e comum os filhos sofrerem pelas falhas 
dos pais, evidencia de que o pecado n3o floresce sem retribuifSo. Qualquer que 
seja o significado dessa ultima parte da confissSo, ela tern a intenfSo de prevenir 
que os que a recitavam supusessem que o amor de Deus significava que ele seria 
indiferente a erros. 

Entre outros "credos" ou partes de credos n3o historicos do Antigo 
Testamento est3o o Shema (Dt 6.4), o primeiro mandamento e certas doxologias 
(Am 4.13; 5.8-9; 9.5-6; lCr 29.10; Zc 12.16). O judaismo n3o conhece nenhuma 
tradifSo devocional mais importante que a leitura do Shema. O fiel recita a 
passagem ao acordar de manh3 e antes de recolher-se a noite, reconhecendo assim 
a soberania de Deus sobre ele proprio e sobre o mundo. 

N3o sabemos quando o Shema tomou-se parte da devofSo diaria individual 
dos judeus. A mishna Tamid (4.3— 5.1) indica que quatro passagens do Antigo 
Testamento estavam incluidas na leitura: o Decalogo, o Shema, Deuteronomio 
1 1.13-21 e Numeros 15.37-41. O papiro Nash, descoberto no Egito, data de c. 150 
a.C. e cont6m o Decalogo e o Shema. E provavel que esse papiro fizesse parte do 
conteudo de um mezuzah de uma sinagoga ou lar judaico. O mezuzah era um 
recipiente de metal grudado a porta ou por3o, contendo algumas passagens das 
Escrituras chamadas Shema. Pouco depois do inicio da era crist3, os judeus tiraram 
a leitura do Decalogo do credo, porque os "hereges" argumentavam que o 
Decalogo era a unica parte da Tora que ainda encerrava autoridade. 

O Shema diz que Jave e um — ou seja, indiviso em sua natureza. So ele 6 
soberano sobre as pessoas e sobre o mundo. No contexto de Deuteronomio, Israel 
era um povo apostata cuja aten93o exclusiva a Jav6 fora turvada pela sedu93o de 
cultos estrangeiros e praticas idolatras. O Shema pode ser uma reformula93o 
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afirmativa do quinto mandamento, mas a formula possui "uma aura liturgica, a 
impress3o de ter sido moldada mediante longo emprego no culto". 30 Reflexos do 
Shema encontram-se em 2Reis 23.25 e Zacarias 14.9. Ecos dele podem ser vistos 
em Deuteronomio 4.19; 10.12; 11.13; 13.3; 26.16; 30.2, 6, 10; Josue 22.5; 23.14; 
IRs 2.4; 8.48; 2Reis 23.3; 2Cronicas 15.12; Jeremias 32.41. 

As doxologias em Amos sao muito parecidas em conteudo e estrutura e 
podem servir como uma chave do m6todo da teologia do Antigo Testamento. 


Porque i ele quern forma os montes, 
e cria o vento, 

e declara ao homem qual € o seu pensamento; 
e faz da manha trevas 
e pisa os altos da terra; 

Senhor, Deus dos Exdrcitos, 6 o seu nome. 
(Am 4.13) 

... procurai o que faz o Sete-estrelo e o 6rion, 
e toma a densa treva em manha, 
e muda o dia em noite; 
o que chama as Aguas do mar 
e as derrama sobre a terra; 

Senhor £ o seu nome. 

£ ele que faz vir subita destruifao sobre o forte 
e rulna contra a fortaleza. 

(Am 5.8-9) 

Porque o Senhor, o SENHOR dos Ex^rcitos, 

£ o que toca a terra, e ela se derrete, 
e todos os que habitant nela se enlutarao; 
ela subird toda como o Nilo 
e abaixard como o rio do Egito. 

Deus £ o que edifica as suas cSmaras no c£u 
e a sua abdbada fundou na terra; 

£ o que chama as &guas do mar 
e as derrama sobre a terra; 


30 


McBride, "The Yoke of the Kingdom", 296-297. 
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SENHOR 6 o seu nome. 

(Am 9.5-6) 

Todas essas doxologias usam participios predicativos e tern refrio como os 
de hinos: "Javi, Deus dos exircitos, em seu nome". Elas retratam a majestade e o 
poder de Javi. Ele 6 o Criador e o mantenedor da criafio. Ele di a chuva, controla 
o vento, a luz e as trevas; anda em lugares altos; comunica seu prop6sito ao povo e 
julga as obras humanas. 

Duas outras doxologias ou fragmentos de credo encontram-se em 
lCronicas 29.106-12 e Zacarias 12.16: 

Bendito 6s tu, Senhor, Deus de Israel, nosso pai, de etemidade em 
etemidade. Teu, SENHOR, 6 o poder, a grandeza, a honra, a vitdria e a 
majestade; porque teu 6 tudo quanto hi nos cdus e na terra; teu, SENHOR, 6 
o reino, e tu te exaltaste por chefe sobre todos. Riquezas e gl6ria v6m de 
ti, tu dominas sobre tudo, na tua m2o hi for?a e poder; contigo esti o 
engrandecer e a tudo dar for?a ( 1 Cr 29. 1 0- 1 2). 

Essa passagem 6 a doxologia na orafio de Davi perto do fim da vida, antes 
de se construir o templo. Cinco palavras hebraicas diferentes sio usadas no 
versiculo 1 1 para atribuir a Javi "gloria" e "poder". Sua soberania e preeminence 
sio reconhecidas por todos. A expressio "Fala o SENHOR, o que estendeu o c6u, 
fundou a terra e formou o espirito do homem dentro dele" (Zc 12.1b) parece um 
fragmento de um hino ou "credo". Idiias semelhantes podem ser encontradas em 
Isaias 42.5; 44.24; 45.12; 51.13. 

Assim, vemos meio escondidas, com freqUencia em lugares remotos, 
evidences de declarafSes teologicas de Israel. Elas fomecem muitas chaves 
teologicas, mas seriam muitas delas compreensiveis o suficiente para formar a 
estrutura para uma apresentafio da teologia do Antigo Testamento? Muitos 
estudiosos tern tentado construir teologias do Antigo Testamento a partir dessas 
chaves. Walther Eichrodt escreveu uma teologia do Antigo Testamento usando a 
alianfa como tema central. Von Rad encontrou sua chave nas repetifSes ou 
recitafSes dos grandes atos de Deus (Dt 26.5-9); Js 24; ISm 12.7-8). A chave de 
Zimmerli 6 o primeiro mandamento. A de Marten 6 "designio de Deus" em Exodo 
5.22—6.8. A de Terrien 6 a "presenfa de Deus" e a de Westermann, a forma do 
canon (Tori, Profetas e Escritos; o Deus que salva, abenfoa e cria; o julgamento e 
o amor de Deus; e a resposta do povo). A chave de H. H. Schmid 6 "fi criadora" e a 
de James Crenshaw, "sabedoria" ou "teodiciia". 
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John Goldingay afirmou que a busca da estrutura correta de uma teologia 
do Antigo Testamento "tem sido infruti'fera (ou superfrutifera!)". 31 Gondingay nio 
pensava que a busca superfrutifera fosse ruim. Na realidade, apresentam-se muitos 
pontos de partida para ajudar-nos a compreender a teologia do Antigo Testamento. 
"Nenhuma solu^ao unica do problema de estrutura93o de uma teologia do Antigo 
Testamento iluminara o todo; uma multiplicidade de abordagens levara a uma 
multiplicidade de percepfSes". 32 

Qualquer pessoa que tente escrever uma teologia do Antigo Testamento 
deve com certeza estar familiarizada com todos os varios modelos produzidos em 
anos recentes. 33 Em vez de usar um dos dez metodos de Hasel (veja a lista citada 
anteriormente), e provavel que seja melhor considerar um ou mais dos seguintes 
seis modelos principals: o modelo sistematico; o modelo do tema central; o modelo 
recital, diacronico ou da Heilsgeschichte\ o modelo da palavra-chave; o modelo da 
historia da tradifiio e o modelo canonico. Talvez alguma combina^o de todos 
esses modelos seja necessaria para lidar com todo o material teologico no Antigo 
Testamento. 

1. A teologia do Antigo Testamento comefou pelo uso do modelo 
sistematico da teologia ortodoxa. Theologie des Alten Testaments de G. L. Bauer 34 
adotava a estrutura triplice de teologia, antropologia e cristologia. A. B. Davidson e 
Otto Baab seguiram o modelo sistematico. Old Testament Theology de Edmond 
Jacob 35 usava um metodo sistematico modificado. Dentan defendeu um modelo 
sistematico: 

O fato € que qualquer modelo de organ iza 9 io que possamos adotar seri 
imposto de fora [...] Por conseguinte, somos for 9 ados a buscar algum 
m&odo que (1) seja simples e (2) apresente o material de forma 
significativa para n6s. Por isso parece diflcil pensar num esbo 9 o melhor 
que o usado na teologia sistemitica, uma vez que surgiu de uma tentativa 
de responder is questOes bisicas da vida humana: Qual a natureza de 
Deus [...]? (teologia); Qual a natureza do homem [...]? (antropologia); 

Qual a natureza do processo dinSmico pelo qual a fraqueza do homem 6 
reconciliada com a perfe^io de Deus? (soteriologia). 36 

Dentan acrescentou que esse esbo 9 o simples e obvio nio distorce de modo 
algum o material ao qual e imposto e tem a obvia vantagem de deixar clara a 


31 Approaches to Old Testament Interpretation, 27. 

32 Ibid,, 29. 

33 Veja G. Hasel, Old Testament Theology: Basic Issues, 4. ed., 29-1 14. 

34 1796. 

35 1955. 

36 Preface to Old Testament Theology, 1 19-120. 
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importancia da religiSo do Antigo Testamento para o pensamento contemporaneo. 
As perguntas que tenta responder nem sempre s3o feitas por um professor em sala 
de aula, mas por todas as pessoas em sua situa^So existencial. 

Precisamos modificar o argumento de Dentan, admitindo que a imposifSo 
de qualquer sistema sobre os dados do Antigo Testamento acarreta o risco de 
alterar o significado dos textos originais simplesmente pela alterafao do contexto 
deles. Ao explicar, articular e definir conceitos veterotestamentarios, o teologo do 
Antigo Testamento pode n3o estar meramente descrevendo a fe do Antigo 
Testamento, mas criando novos conceitos de Deus e do mundo, pela interafSo do 
que diz o Antigo Testamento e o que o teologo nele introduz. Um leigo corre o 
risco de "subestimar" temas distintos do Antigo Testamento como a lei, Israel, a 
terra e o culto. Entretanto, um modelo sistematico modificado ainda pode ser o 
melhor para fazer teologia do Antigo Testamento. 

2. O metodo do tema central, tal como o uso que Eichrodt faz da aliampa, 
tenta destacar o tema central do Antigo Testamento; mas n3o e suficientemente 
abrangente para cobrir todos os dados do Antigo Testamento. A literatura de 
sabedoria n3o faz uso da ideia da alian^a. 

3. O modelo recital, diacronico ou da historia da salvagao possui merito 
por sua chave vir diretamente dos "credos" do Antigo Testamento e por trafar a 
historia da teologia de Israel de pen'odo a perlodo. Suas fraquezas s3o que consiste 
principalmente no relato da historia da salvaciio de Israel e que seu sistema n3o 
com porta a literatura de sabedoria. 

4. O modelo da "palavra-chave" sustentado por livros teologicos que 
estudam palavras, sofre do problema de falta de ligafSo entre uma palavra chave e 
outra e com o contexto original. Muito se pode colher sobre um conceito teologico 
pelo estudo da etimologia e do uso de uma palavra hebraica ou grega, mas o 
metodo da "palavra-chave" e inadequado para apresentar a teologia do Antigo 
Testamento. 

James Barr observou que as expectativas de um dicionario teologico 
alcanfaram o maximo de reputafSo no auge do Theological Word Book of the New 
Testament de Kittel, mas as expectativas foram-se para sempre. Por que? Porque o 
metodo n3o proporciona um alinhamento direto ou necessario entre os padrSes do 
vocabulario biblico e a estrutura da teologia biblica. 57 

5. O modelo da historia da tradigao e um desdobramento do metodo da 
"historia da salva^o" de von Rad, mas da muito mais enfase ao pen'odo da 
transmiss3o oral dos textos e ao suposto Sitz im Leben em que circularam as 
tradifbes. Harmut Gese disse: 


37 Veja uma crftica ao Theological Word Book of the New Testament de Kittel em James Barr, The Semantics of 
Biblical Language, 206-262. 
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A hist6ria da tradifSo no sentido mais estreito descreve a tradipSo pr£- 
literdria, oral do texto ou do seu conteudo; num sentido mais amplo, a 
histdria da tradi^o descreve as pressuposi95es formais e substanciais 
extraidas da trad^ao. Assim verificada, essa forma?ao do texto e de 
importSncia decisiva [...] O motivo dessa grande importancia 6 que os 
textos biblicos brotam de processos de vida e existem em con text os de 
vida?* 

A forfa basica da abordagem da histdria das tradiffies 6 que Israel 
reinterpretou e reaplicou sua tradi^ao para atender as necessidades de cada gerafSo 
sucessiva e sua situafSo. N3o pode haver duvidas de que se supunha que a alian 9 a 
fosse renovada periodicamente (Dt 31.10-13). Ha alguns indicios de que cada 
gera93o de israelitas pensava em si como se estivesse no Egito, junto ao mar 
Vermelho e junto ao Sinai (Ex 13.8; Dt 5.3; 26.5-9). 

Aldm disso, o mdtodo da histdria da trad^ao d muito subjetivo, uma vez 
que nem o Antigo Testamento explica quando e como reinterpreta suas tradi 9 des. 
As pressuposi 9 des dos estudiosos que utilizam esse mdtodo com freqiiencia 
determinant suas conclusdes. Elas baseiam-se mais em reconstru 9 des tedricas que 
no texto biblico. A teologia do Antigo Testamento encontra a autoridade que a 
fundamente na literatura, n3o na trad^ao. 

6. O metodo canonico apareceu em anos recentes, com o interesse 
renovado no canon como guia para a teologia do Antigo Testamento e/ou para a 
teologia biblica. A iddia de um canon da sustento ao carater autorizado dos dados 
biblicos e pode ser um guia objetivo quanto a metodologia. B. S. Childs alegou que 
uma nova teologia biblica devia ser escrita com o emprego de ambos, Antigo e 
Novo Testamentos. A chave para o uso dos dados do Antigo Testamento seria 
como e quando o Novo Testamento os usa. 39 Por outro lado, John Bright disse que 
a autoridade do Antigo Testamento ou da Biblia n3o reside numa lista 
mecanicamente determinada de livros chamada canon, mas na estrutura de sua 
teologia. "Ao estabelecer o canon, a igreja n3o criou uma nova autoridade; antes, 
reconheceu e ratificou uma que ja existia". 40 

Claus Westermann toma a estrutura triplice do canon do Antigo 
Testamento (Lei, Profetas e Escritos) como chave para sua apresenta93o da 
teologia do Antigo Testamento. Westermann disse: "A estrutura do Antigo 
Testamento em suas tres partes indica que a narrativa no Antigo Testamento 6 
determinada pela palavra de Deus que nela ocorre e pela resposta daqueles para 


31 Tradition and Biblical Theology" em Knight, Tradition and Theology, 308. 

39 Biblical Theology in Crisis, 97-122. 

40 The Authority of the Old Testament, 38, 156-160. 
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quern e com quern se desenvolve essa histdria". 41 Hartmut Gese tambem liga a 
forma da teologia biblica & forma do canon. Mas uma vez que n3o acredita que o 
canon do Antigo Testamento tenha sido fechado em tempos pre-crist3os, n3o ve 
dois canones (do Antigo e do Novo), mas urn, que abrange toda a Biblia. 42 Para 
Gese n3o h3 teologia do Antigo Testamento ou teologia do Novo Testamento — s6 
teologia biblica. 

Tal argumento desconsidera as diferenfas entre a fe do Antigo Testamento 
e a do Novo Testamento. O entendimento de Deus ou o entendimento da identidade 
do povo de Deus s3o essencialmente iguais nos dois Testamentos. Mas o Antigo 
Testamento e urn livro pre-crist3o e, em certo sentido, deve ser estudado "como se 
o Novo Testamento n3o existisse". 43 O Antigo Testamento e tambem urn livro 
crist3o porque os crist3os o receberam de Jesus. Era a unica Biblia que a igreja 
primitiva possuia. Todo o Antigo Testamento hebraico e canonico e autorizado. A 
quest3o na era crist3 primitiva n3o parece ter sido "O Antigo Testamento e 
cristSo?", mas: "O Novo Testamento e biblico?". 44 

Deve a teologia do Antigo Testamento ser uma disciplina distinta, 3 parte 
da teologia do Novo? Se o objetivo ou tarefa da teologia do Antigo e histbrico e 
descritivo, a resposta e sim. Se a tarefa e considerada normativa, a resposta 
provavel e n3o. Ainda que o Antigo Testamento seja parte importante da Biblia 
crist3 e prenuncie algo que est3 alem dele, n3o deve ser lido como se contivesse o 
conhecimento completo de Deus. H. H. Rowley disse: 

Num sentido real, eles (o Antigo Testamento e o Novo) pertencem urn ao 
outro e formam um todo unico; o Antigo Testamento n3o deve ser lido 
como um livro cristao. Ele 6 parte essencial da Biblia crista, mas n2o uma 
parte em que se deva encontrar o significado do todo. Um medico pode 
tomar uma amostra de nosso sangue e examin2-lo, extraindo conclusSes 
sadias acerca do sangue que ficou em nossas veias; mas a Biblia n3o deve 
ser tratada desse modo. Essa unidade 6 de ordem totalmente distinta. Ha 
unidade na vida de um indivfduo; ainda assim, mesmo com o estudo mais 
cuidadoso a respeito de uma crianfa 6 impossfvel saber a trajetdria futura 
de sua vida. A unidade da Biblia 6 desse ultimo tipo. E a unidade do 
crescimento, n5o uma unidade estdtica, e cada estdgio do crescimento 
deve ser considerado em relafSo ao todo, bem como em sua 
singularidade. 45 


41 Elements of Old Testament Theology , 10. 

42 Essays on Biblical Theology, 10. 

43 Goldingay, Approaches to Old Testament Interpretation , 19. 

44 Ibid., 34. 

45 The Faith of Israel, 14. 
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TF.01.OG I A DO Antigo Testamento 


John Bright concorda com a ideia de Rowley. "Toda a perspectiva do Antigo 
Testamento e do tipo a.C. Cada palavra foi falada antes de Cristo, por homens e 
para homens que viviam antes de Cristo e foram apanhados numa historia que se 
movia rumo a urn destino cuja natureza n2o era clara na ocasiSo". 46 

Como, portanto, devemos apresentar a teologia do Antigo Testamento? 
Primeiro, devemos reconhecer nossas pressuposifdes. Usamos o termo teologia do 
Antigo Testamento deliberadamente. Com o termo Antigo Testamento confessamos 
que essa parte da Biblia e parte importante do registro inspirado da revelafSo de 
Deus, que culmina na sua revelafSo plena e definitiva em Jesus Cristo. Pelo uso do 
termo teologia entendemos que o conteudo do Antigo Testamento e tanto humano 
como divino. 

Segundo, devemos estar conscientes das dificuldades ao desenvolver uma 
teologia do Antigo Testamento. De fato, alguns estudiosos tern alegado que se trata 
de uma tarefa impossivel. F. F. Bruce chamou a aten^o para o artigo de P. 
Wemberg-Moller no Hibbert Journal, intitulado: "Is There an Old Testament 
Theology?", em que se levanta uma questSo real quanto a legitim idade dessa 
tarefa. 47 

A tarefa de fazer teologia do Antigo Testamento e repleta de todos os tipos 
de dificuldades: textuais, historicas, literarias, hermeneuticas e teologicas. Mas ela e 
necess&ria e pode ser gratificante. Uma teologia do Antigo Testamento deve ser 
biblica em conteudo e em forma o quanto possivel. Deve-se limitar basicamente aos 
dados do Antigo Testamento. Deve incluir todo o Antigo Testamento em seu 
escopo, mas concentrar-se nos aspectos repetitivos, penetrantes e normativos da fe 
israelita. 48 Deve empregar todos os instrumentos hermeneuticos modemos 
disponiveis aos estudantes do Antigo Testamento: criticas textual, literaria, da 
forma, da historia da tradifiio e canonica. As descobertas da arqueologia podem 
com freqiiencia ser uteis na reconstru 92 o da vida e da religi2o de Israel e de seus 
vizinhos. 

Deve-se fomecer algum tipo de "grade" ou estrutura para apresentar o 
material teologico do Antigo Testamento de maneira ordenada. Cabe o alerta contra 
uma sistematizafSo racional desse material, mas isso n2o pode nos impedir de 
pensar em Deus de modo sistemdtico. Eichrodt e Barth foram grandes 
sistematizadores. Urn tema central n2o e suficientemente amplo para incluir toda a 
variedade e diversidade teologica do Antigo Testamento. 

Para desenvolver uma teologia abrangente do Antigo Testamento, e preciso 
considerar o que os varios livros e fontes do Antigo tern em comum, mas tambem o 


46 The Authority of the Old Testament, 206. 

47 Bruce, New Testament Development, 1 1. 

48 Bright, Authority of the Old Testament, 115. 
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que significam em conjunto. John Goldingay disse: "Ao estudar a teologia do 
Antigo Testamento, estamos interessados n3o so nas cren 9 as de fato expressas 
individualmente por escritores do Antigo Testamento [...] nem so nas 
pressuposifSes por tras dessas crenfas, nem so na fe do Antigo Testamento como 
‘uma entidade apresentada ja pronta no inicio e que na historia apenas se 
desenrola’, mas na perspectiva total". 49 

Para Goldingay, a tarefa de fazer teologia do Antigo Testamento e 
construtiva. O Antigo Testamento fomece os blocos de constru93o reunidos pelos 
judeus, que os organizaram num canon. De acordo com Goldingay, o que deve ser 
desenvolvido n3o e necessariamente a vis3o que eles tinham da constru93o. O 
predio deve ser adequado ao proprio material, embora este possa ter sido extraido 
de pedreiras diferentes e tenha formas diversas. Os blocos n3o devem ser reduzidos 
ao mesmo tamanho e forma, mas cada um deve ser usado para potencializar sua 
distin93o. Por si, cada bloco pode n3o parecer utilizavel. Mas, juntos, como um 
todo, podem apresentar uma teologia que n3o corresponde a ideia de nenhum 
escritor em particular, mas que faz jus ao que cada um deles conhecia. 

Essa tarefa e assoberbante e quase impossivel, mas deve-se tentar cumpri- 
la, para que se compreenda toda a realidade expressa em seus varios aspectos de 
formas n3o sistematicas no Antigo Testamento. 50 

Este livro n3o faz nenhuma tentativa de apresentar um tratamento 
abrangente de toda a teologia do Antigo Testamento. O que se segue e um modelo 
de como fazer teologia do Antigo e uma discussSo de alguns temas importantes que 
devem ser incluidos. Tentar-se-a mostrar que um modelo sistematico modificado e 
ainda o melhor para fazer teologia do Antigo Testamento. Fornecera aos alunos 
uma base de metodologia, reflex3o e conteudo que podem usar para construir sua 
propria teologia do Antigo Testamento. 

Antes de come 9 ar, o aluno precisa parar neste ponto para refletir sobre as 
seis op95es metodologicas apresentadas neste capitulo. Deve-se adotar um pouco 
de cada uma delas ou so de algumas? Que deve ser rejeitado? Que forma cada uma 
daria para um teologia plenamente desenvolvida? As chaves fomecidas pela 
propria Biblia d3o informa95es suficientes para dar forma a uma teologia do 
Antigo Testamento? 


49 Theological Diversity and the Authority of the Old Testament, 1 83. 

50 Veja Goldingay, Theological Diversity and the Authority of the Old Testament, 1 84. 
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10. A teologia do Antigo Testamento come^a com a revelafSo 


i 


Por onde come^amos o estudo da teologia do Antigo Testamento? 
Comefariamos por onde come 9 a a Biblia —com Deus como Criador— ou com o 
chamado de Abraio e o inicio da "historia da salvafao" (Dt 26.5-15)? Poderiamos 
comefar com uma reflexlo sistematizada sobre o material teologico 
veterotestamentario sobre Deus ou sobre a humanidade. Teologos sistem&ticos com 
freqUencia iniciam pela "revelafSo". Talvez nem seja correto falar da "visao" 
israelita de revelafao porque os israelitas nem possuem uma palavra que designe 
revelafilo, muito menos um tratamento sistematico do assunto. 

Ao selecionar a revela^o como o ponto de partida necessdrio para a 
teologia, seguimos uma enfase modema. Como James Barr disse, uma afirmafao 
da revelafio 6 absolutamente necess&ria para a fe crista; de outro modo, "teriamos 
uma s6rie de id6ias que elaboramos por nos mesmos". 1 Karl Barth, Emil Brunner, 


1 Old and New in Interpretation . 83 . 
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Paul Tillich, D. M. Baillie, Wheeler Robinson, Rudolph Bultmann e Wolfhart 
Pannenberg destacam, todos, a revela^o. 1 2 

Por que hoje damos tanta enfase a revelafSo, se nossa fonte de revelafSo 
n3o parece faze-lo? James Barr disse que na teologia modema a ideia de revelafiio 
atua contra dois problemas especificos que nlo existiam ou n5o eram importantes 
no mundo antigo. O primeiro problema e a negafUo de que Deus existe ou de que 
haja algum conhecimento verdadeiro a seu respeito. O segundo e fazer separafSo 
entre o conhecimento que Deus da de si mesmo e os metodos e o conteudo das 
ciencias humanas independentes da revelafjio. "Na Biblia, a parte de algumas 
concessSes bem limitadas, n3o existe algum est&gio em que Deus e desconhecido 
[...] Os problemas em relafSo as coisas sobre as quais a revelafSo atua parecem n5o 
existir na Biblia ou n3o ser centrais nela. Em Israel Deus e conhecido." 3 

Nem todos os teologos modemos comefam na revelafao. James Crenshaw 
n§o comefaria urn estudo da teologia do Antigo Testamento com a revelafSo. Ele 
ere que se deve comefar com a humanidade. Crenshaw eleva a antropologia ou 
sociologia a uma posifSo no mi'nimo equivalente a da teologia na compreens3o do 
Antigo Testamento. 4 Ele sustenta que a questao do sentido e mais basica que a de 
Deus. O ponto de partida biblico n3o foi Deus, mas a pessoa. A questao de Deus e 
secundaria na autocompreens3o, de acordo com Crenshaw. 

"Isso da a entender que a teologia do Antigo Testamento deve comefar 
com o homem, em lugar de Deus, como e comum nas obras que adotam o principio 
sistematico." 5 Pensa-se que talvez o estudo intenso da literatura de sabedoria tenha 
levado Crenshaw a essa conclus3o. 

Dois outros autores contemporaneos que iniciam com o homem, em lugar 
de Deus, em seu estudo do Antigo Testamento s3o Norman Gottwald 6 e Peter L. 
Berger. 7 Gottwald comefou com uma abordagem sociologica e explicou a 
ideologia religiosa do Antigo Testamento como um mutante cultural-materialista. 
N3o ha lugar para o tema da revelaflo na obra de Gottwald. O termo n3o ocorre no 
indice de seu livro. Brevard Childs disse que "a posifio de Gottwald resulta num 
grande reducionismo teologico". 8 A devofio de Gottwald a metodologia 
sociologica o conduz para longe da revelafio. 


1 Observe que em outros aspectos a posifSo teoldgica deles i bem diferente. A enfase na revelafSo nSo leva a uma 

unidade ou consenso teoldgico. 

1 Op cil . , 89. 

1 Studies in Ancient Israelite Wisdom , 29 1 . 

5 Ibid,, 291. 

6 The Tribes ofYahweh (no Brasil, As Tribos de Jaweh, pela Paulinas). 

7 A Rumor of Angels. 

* Old Testament Theology , 25. 
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Peter Berger em A Rumor of Angels procurou um modo de comefar com o 
ser humano ao fazer teologia, sem glorificar a humanidade como faz a "teologia" 
secular. Berger viu "sinais de transcendencia" em alguns comportamento humanos. 
Algumas atitudes das pessoas pressupdem uma ordem no universo. Uma maldi^o 
ou tragedia de dimensoes sobrenaturais pode ser causada por comportamento 
excessivamente afrontoso. Mesmo os ateus podem 2s vezes sentir-se gratos pela 
vida e pelo mundo, embora possam dizer que n2o tern ninguem a quern agradecer 
tais ben 9 §os. A questao e que pressupdem uma cren?a na transcendencia. 9 

G. Ernest Wright assumiu uma postura firme a favor de um estudo da 
teologia do Antigo Testamento que comece com Deus, n2o com o homem. Ele 
disse: 


Uma vez que tanto judeus como cristSos entendem que pela ft se eft na 
Biblia como revelafSo daquele que de outra maneira no mundo seria o 
Deus desconhecido, n3o me habilito a iniciar a discussSo com a questao 
existencial: “Que significa para mim o Antigo Testamento? Qual a 
possibilidade b4sica que ele apresenta para uma nova existencia agora?” 
Sou antes convocado a transcender a mim mesmo e a minha existencia, o 
quanto puder, para lutar pela compreens3o de uma nova realidade externa 
a mim mesmo. N3o cabe a mim dar ordens; antes, 6 ele mesmo, separado 
de mim e de minha comunidade no que diz respeito a seu ambiente e 
£poca originais. 10 


Gerhard von Rad disse que n3o se trope 9 a na transcendencia. O 
entendimento humano de Deus ou do homem n3o comefa do eu para depois 
perguntar, desse ponto de partida, sobre o contato com Deus. Comefa com Deus e 
afirma que uma pessoa so pode ser completamente compreendida se comefar por 
Deus. Todos os outros meios de compreender o homem so podem levar a 
disto^Ses ou redu95es. 

A humanidade encontra sua origem no cora 92 o de Deus. Na cria93o Deus 
extraiu de um mundo divino superior o modelo para o homem, algo que n2o fez 
para as outras obras da cria 92 o. "O homem e, desse modo, uma criatura que so 
pode ser compreendida a partir de cima e que, tendo cortado seu relacionamento 
com Deus, so pode reconquistar e manter sua humanidade dando ouvidos 2 palavra 
divina". 11 

Hans W. Wolff perguntou como no Antigo Testamento a pessoa e iniciada 
no conhecimento de si propria. Uma doutrina confidvel do homem e um imperative 


9 Veja em John Goldingay, Theological Diversity , 211, uma crftica d concept; So de Berger. 

10 Reflections, 380. 

11 God at Work in Israel, 91-92. 
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na teologia do Antigo Testamento; entretanto, o autoconhecimento humano n5o 
come 9 a com pessoas terrenas, mas com o Deus Criador. Wolff disse: "Assim como 
e impossfvel ao homem confrontar a si mesmo e ver-se por todos os lados [...] por 
certo o homem necessita fundamentalmente encontrar-se com outro que o 
investigue e o explique. Mas onde esta o outro a quern o ser humano pode fazer a 
pergunta: "Quern sou eu?" A resposta de Wolff era que o Outro ja se mostrou pelo 
seu lafo com o homem em palavras e em atos registrados no Antigo Testamento. 12 

Deve-se come 9 ar o estudo de teologia do Antigo Testamento com Deus e 
n5o com o homem. Mas como fazer isso? B. S. Childs levantou essa questao no 
infcio de seu Old Testament Theology. 13 Para ele, o contexto canonico faz 
diferen 9 a. Falar do Antigo Testamento como canon e dizer que e Escritura e 
autoridade. O Antigo Testamento testifiea que Deus revelou-se a Abra5o, e nos 
confessamos que Deus irrompeu em nossa vida. 

"N5o chego ao Antigo Testamento para ser informado sobre algum 
fenomeno religioso estranho, mas, em fe, empenho-me por obter conhecimento 
enquanto procuro compreender a nos mesmos pela luz do autodesvendamento de 
Deus. No contexto das Escrituras da igreja, procuro ser conduzido para nosso Deus 
que se fez conhecido, se faz conhecido e se fara conhecido." 14 Childs tambem disse 
que o termo revelagao 6 so "uma formula abreviada que indica todo o 
empreendimento da reflex5o teologica acerca da realidade de Deus". 15 

Pode-se negar um ponto de partida absoluto para fazer teologia do Antigo 
Testamento. John Gold ingay disse: "Muitos pontos de partidas, estruturas e pontos 
centrais podem iluminar o cenario do Antigo Testamento; uma multiplicidade de 
abordagens levara a uma multiplicidade de percep 9 des". 16 Ainda assim, vamos 
come 9 ar com a revela95o porque n5o descobrimos a Deus; Deus nos encontra. De 
fato, Deus sabe tudo a nosso respeito (SI 139.1-18). 


11 . A existencia de Deus 6 pressuposta no Antigo Testamento 


O Israel antigo n5o defendia a existencia de Deus nem tentava prova-la; o 
povo simplesmente aceitava que Deus existe e se revela aos homens. Deus e 
pressuposto no Antigo Testamento. A. B. Davidson afirmou que jamais ocorreu a 


12 Anthropology of the Old Testament, 1-2. 

11 P. 28. 

14 Childs, Old Testament Theology, 28. 

15 Ibid., 25-26. 

14 Theological Diversity and Authority, 115. 
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qualquer profeta ou escritor do Antigo Testamento provar a existencia de Deus. 
“Fazer isso poderia perfeitamente ser considerado absurdo.” 17 

Edmond Jacob disse que a afirma^o da soberania de Deus da ao Antigo 
Testamento vigor e unidade. Deus 6 a base de todas as coisas, e tudo o que existe 
s6 existe por sua vontade. Aldm disso, a existencia de Deus jamais 6 questionada. 
O conhecimento de Deus, no sentido de realidade divina, deve ser encontrado em 
todas as partes. O mundo inteiro conhece a Deus. A natureza foi criada para 
proclamar seu poder (SI 148.9-13). Mesmo o pecado proclama a existencia de Deus 
por contraste. "O fato de Deus 6 t3o normal que ndo temos no Antigo Testamento 
indicios de especutdo sobre a origem ou evolu9do de Deus. Enquanto religiSes 
circunvizinhas apresentam uma teogonia como o primeiro passo na organiza95o do 
caos, o Deus do Antigo Testamento estd presente desde o inicio". 18 

G. Ernest Wright observou: "... a proposto que 6 a grande dadiva de 
Israel para a humanidade e simplesmente esta: Deus e. Sua existencia para o 
escritor israelita 6 completamente manifesta, sempre pressuposta e jamais 
questionada". 19 A doutrina bfblica repousa na cren9a de que "o Deus oculto k nossa 
vista revela-se ao homem". 20 

O agnosticismo no sentido modemo n5o tern lugar no pensamento 
hebraico. R. E. Clements ere que a "iddia de Deus permanece como pressuposto 
indispensdvel" em todos os escritos do Antigo Testamento. As iddias de cria93o, 
ordem natural, ordem social, tempo e ambito espacial est§o todas estabelecidas na 
rela9ao com uma cren9a em Deus. A no95o de uma sociedade "secular" 
simplesmente n3o existia. A cosmologia do antigo Israel era fundamentalmente 
religiosa em cardter, de modo que as institutes fundamentais da sociedade — 
reino, lei, cultura e educa9do — estavam todas baseadas em pressupostes 
religiosas. 21 


Q 


Q 


i 


12. Conhecer a Deus d mais do que conhecimento intelectual 


O Antigo Testamento ndo s6 pressupde que Deus pode ser conhecido; 
tambdm afirma claramente que ele se faz conhecido: 


17 Old Testament Theology, 30. 

11 Jacob, Theology of the Old Testament, 37-38. 

17 The Challenge of Israel's Faith, 55. 

* Rowley, The Faith of Israel, 23. 

11 R. E. Clements, "Israel in its Historical and Cultural Setting", em The World of Ancient Israel, 9. 
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Tcoiagia do Antigo Testamento 


Manifestou os seus caminhos a Mois6s 
e os seus feitos, aos filhos de Israel. 

(SI 103.7) 

Apareci a Abra3o, a Isaque e a Jac6 como Deus Todo-Poderoso; 
mas pelo meu nome, O SENHOR, n3o lhes fui conhecido. 

(fix 6.3) 

Entao, disse: Ouvi, agora, as minhas palavras; 
se entre v6s hi profeta, 
eu, o Senhor, em vis3o a ele, 
me fa?o conhecer ou falo com ele em sonhos. 

N3o 6 assim com o meu servo Mois6s, 
que 6 fiel em toda a minha casa. 

Boca a boca falo com ele, claramente e n3o por enigmas; 
pois ele v£ a forma do SENHOR. 

(Nm 12.6-8) 

No dia em que escolhi a Israel, levantando a m2o, 
jurei a descendencia da casa de Jac6 
e me dei a conhecer a eles na terra do Egito. 

(Ez 20.5) 


A. O vocabulario da revelafao 

Essas passagens usam as formas passiva ou reflexiva do verbo 
yada‘ , “conhecer”, ra’a, “ver”, e a forma intensiva do verbo dabar, “falar”. Todos 
esses verbos s3o palavras cognitivas. O hebraico nilo possui um substantivo que 
signifique “revela 9 ao”; possui o verbo gala, “revelar”. A raiz ocorre cerca de 1 80 
vezes no Antigo Testamento. Ela cont6m dois conceitos b&sicos: “desvendar”, 
“revelar", e “ir para o exilio", a menos que o pensamento fosse: “indo o povo para o 
exilio, a terra ficou sem cobertura". 22 

A palavra galai empregada predominantemente no Antigo Testamento no 
sentido comum de "ir embora", "ser aberto" (Jr 32.1 1, 14). Em alguns casos refere- 
se a revela93o do proprio Jav6. E usada em Genesis 35.7 em referenda a ocasiao 


22 Cf. Hans-JUrgen Zobel, galah em TDOT, 478. 
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em que Deus apareceu a Jaco em Betel, quando este fugia de Esau. "E edificou ali 
um altar e ao lugar chamou El-Betel; porque ali Deus se Ihe revelou [perf. nifal] 
quando fugia da presen 9 a de seu irm3o". 

A forma participial nifal de galas usada em Deuteronomio 29.29 (heb. v. 
28) em referenda a Tora como "as [coisas] reveladas": "As coisas encobertas 
pertencem ao SENHOR, nosso Deus, porem as reveladas nos pertencem, a nos e a 
nossos filhos, para sempre, para que cumpramos todas as palavras desta lei". Esse 
versiculo indica que algumas coisas s3o revelas e eles eram responsaveis por 
executa-las, enquanto algumas eram secretas (n3o reveladas). Eles n3o tinham 
conhecimento delas. Eles n3o tinham responsabilidade por coisas n3o reveladas. Os 
versiculos 21-27 de Deuteronomio 29 referem-se a uma epoca em que Israel 
quebraria a alianfa, cultuando outros deuses, e isso os levaria ao exilio. Eles 
tinham sido alertados que isso ocorreria se n3o obedecessem as palavras reveladas 
da lei. 

Peter Craigie disse que seria pretens3o supor que essa revela93o lhes dava 
conhecimento total de Deus. "Talvez jamais seja possivel conhecer todas as coisas, 
as coisas encobertas, pois a mente humana e restrita pelos limites de sua finitude 
[...] e e possivel conhecer a Deus de um modo profundo e vivo, por meio de sua 
gra 9 a, sem jamais ter captado ou compreendido as coisas encobertas "P 

A palavra galai usada em referenda a uma epoca em que Samuel n3o 
conhecia o Senhor. "Porem Samuel ainda n3o conhecia o SENHOR, e ainda n3o lhe 
tinha sido manifestada [imperf. nifalj a palavra do SENHOR" (ISm 3.7). 

Usa-se gala em 2Samuel 7.27 quando Davi alegou que o Senhor dos 
Exercitos "descobriu seus ouvidos", revelando-lhe que Deus lhe construiria uma 
casa — ou seja, uma dinastia. Isaias afirmou que Deus "desvendou-se" ou "revelou- 
se" aos ouvidos de Isaias, dizendo que o pecado que o profeta havia identificado 
n3o seria perdoado (Is 22.14). O termo galab usado para falar da revela93o da 
palavra de Jave (ISm 2.27), de sua gloria (Is 40.5), de seu bra 9 o (Is 53.1), de sua 
salva93o (Is 56.1), das coisas secretas (Dt 29.29; Am 3.7) e do misterio (Dn 2.19, 
22, 28, 29, 30, 47). O povo no Antigo Testamento cria que Deus havia se revelado 
muitas vezes, mas em modos, lugares e momentos escolhidos por ele. 

B. O significado da revela93o 

O Antigo Testamento fala com freqOencia em "conhecer" (yd) ou "n3o 
conhecer" Jave (compare Is 1.3; Jr 2.8; 4.22; 31.34; Os 2.20; 4.1, 6; 5.3-4; 6.6; 
13.4). O conhecimento no Antigo Testamento e bem diferente de nosso 


B The Book of Deuteronomy , 361 . 
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entendimento do termo. Para n6s, conhecimento implica compreender coisas pela 
raz2o, analisar e buscar rela96es de causa e efeito. No Antigo Testamento, 
conhecimento significa "comunh2o", "familiaridade intima com alguem ou algo". 
Falando em nome de Deus a Israel, Am6s disse: 

De todas as familias da terra 
a v6s somente conheci; 
portanto, todas as vossas injusti?as 
visitarei sobre v6s. 

(Am 3.2 , ARC) 

Vriezen disse que o Antigo Testamento faz do "conhecimento de Deus" a 
primeira exigencia da vida, mas jamais explica o significado do termo. O propbsito 
da revela95o divina n2o e declarado especificamente no Antigo Testamento. A 
revela92o n2o se baseia em alguma necessidade de Deus. Deus n3o criou o mundo 
nem revela a si mesmo para ter alguem que guarde o sabado, como diziam alguns 
rabinos antigos. O conhecimento de Deus e mais que um mero conhecimento 
intelectual; diz respeito a vida humana como um todo. 

£ essencialmente uma comunhSo com Deus e 6 tambdm ft; 6 um 
conhecimento do cora93o que exige o amor do homem (Dt iv); sua 
exigencia vital 6 que o homem aja de acordo com a vontade de Deus e 
ande humildemente nos caminhos do Senhor (Mq vi.8). £ o 
reconhecimento de Deus como Deus, a rend^ao total a Deus como 
Senhor. 24 

Gerhard von Rad entende que "o conhecimento de Deus" significa 
"compromisso", "confian9a", "obediencia a vontade divina". O conhecimento 
efetivo de Deus e a unica coisa que coloca uma pessoa num relacionamento correto 
com os objetos de sua percep92o. "A fe —como e comum crer hoje— n2o obstrui o 
conhecimento; pelo contrario, ela o libera." 25 

Assim, "conhecer Jave" e ser obediente a ele, ter um compromisso com ele. 
"N2o conhecer a Deus" significava "rebelar-se contra ele", "negar o compromisso 
com ele". Em Oseias, o significado do termo "conhecimento de Deus" e ampliado 
para incluir a moralidade do israelita como individuo. O conhecimento de Deus 
pode ser identificado como a pratica da moralidade hebraica tradicional, 
integridade moral (Os 4.1-2). 


i4 Outline of Old Testament Theology, 1 54. 
25 Wisdom in Israel, 67-68. 
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A expressio hebraica "o conhecimento de Deus" traz assim pelo menos tres 
conotafSes: (1) o sentido intelectual, (2) o sentido emocional e (3) o sentido 
volitivo. O verbo "conhecer" (yada‘ ) refere-se basicamente ao que chamamos 
atividade intelectual, cognitiva; mas a psicologia hebraica n§o conhecia uma 
faculdade especffica que compreendesse o intelecto ou a razio. 

O hebraico nio possui uma palavra que signifique "c6rebro". A palavra 
mais comum usada em lugar de "mente" em hebraico 6 "corafSo", leb ( I Sm 9.20; 
Is 46.8). O corafio 6 considerado sede do intelecto, bem como da vontade e das 
emo95es. O hebraico antigo nio supunha que as pessoas pensavam com a mente, 
sentiam com as emofSes e tomavam decisdes com a vontade. Todas essas 
atividades eram desempenhadas pela pessoa como urn todo. 26 

"Conhecer a Deus" significava ter um entendimento intelectual de quern 
ele era, ter um relacionamento pessoal e emocional com ele e ser obediente 4 sua 
alian?a e mandamentos. Um verdadeiro conhecimento de Deus sempre resultava 
numa conduta 6tica. Jeremias disse ao perverso rei Jeoiaquim a respeito de seu pai 
justo: 


Acaso, teu pai nSo comeu, e bebeu, 
e n3o exercitou o jufzo e a justi?a? 
Por isso, tudo Ihe sucedeu bem. 
Julgou a causa do aflito e do necessitado; 
por isso, tudo Ihe ia bem.. 
Porventura, n3o 6 isso conhecer-me? 

— diz o SENHOR. 


(Jr 22. 15- 16) 


"Nio conhecer a Deus" no Antigo Testamento nio significa necessariamente 
ignorancia acerca de Deus; is vezes significa falta de disposifio para obedecer a 


C. A sobrevaloriza?io da revela? io 

Karl Barth e alguns outros teologos modemos sobrevalorizaram o papel da 
revelafio na teologia ao negar todo e qualquer conhecimento de Deus nas pessoas, 
exceto pela revela?io especial. Carl Braaten questionou a concepfio de Barth, que 
fazia da revelafio a id6ia dominante na teologia. Braaten disse: "Se a ignorancia do 


K Veja no cap. 6, divisio 30-C, uma discuss &o mais dctalhada de "coraeSo”. 
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homem posta-se no centra, o fato da revelap5o alivia essa sina; mas se a culpa do 
homem e o problema, ent3o n5o 6 a revelapSo, mas a reconcilia^ao, o que deve 
tomar-se o centra teoldgico". 27 Barth negou todos os outros meios de revela^ao, 
exceto Jesus Cristo, por causa de sua convicf5o de que Cristo e singular e unico. 
Braaten cria na singularidade de Cristo, mas disse: 

Distinguindo, pordm, entre revelaf3o e reconcilia?ao, 6 possivel sustentar 
tanto a dualidade da revela^So como a singularidade de Cristo. Jesus 6 o 
unico Salvador, n£o o unico revelador. A iddia de revela^o da a entender 
que algo previamente oculto 6 desvendado. O evento de Cristo n3o 6 o 
desvendar de algo que sempre existiu, mas que atd entSo permanecia 
oculto e encoberto em mistdrio. Essa € uma visUo completamente 
platonica de revela?3o. A reconciliaf3o n3o i apenas revelada, como se 
estivesse ali, meramente oculta; ela € realizada na histdria, um evento 
unico, algo absolutamente inddito debaixo do sol [...] O ato de 
reconcilia^ao provoca uma situa(3o objetivamente nova, n3o s6 para o que 
ere, mas tambdm para o cosmo. O mundo foi reconciliado com Deus em 
Cristo. 28 

"Conhecer o Senhor" significa ser "reconciliado" com ele. Ele faz isso por 
nds mediante a morte e a vida de seu Filho em nosso lugar (veja Rm 5.10-1 1; 2Co 
5.15-21). 


13. O Deus abscondito 


Embora o Antigo Testamento reconhe?a que, em certo sentido, todo o 
mundo esta ciente do divino ou do "sagrado", ele se refere com freqiiencia ao Deus 
abscondito. J6 cria em Deus, mas n3o conseguia encontra-lo. 


27 History and Hermeneutics, 14 . 
"Ibid., 15 . 
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Eis que ele passa por mim, e n3o o vejo; 
segue perante mim, e n3o o percebo. 

Eis que arrebata a presa! Quern o pode impedir? 
Quern lhe dira: Que fazes? 

(J6 9.11-12) 


O profeta do exi'Iio disse: 

Verdadeiramente, tu es o Deus que te ocultas, 
o Deus de Israel, o Salvador. 

(Is 45.15, arc) 

Na folha de guarda de seu The Elusive Presence, Samuel Terrien citou 
Blaise Pascal: "Uma religiSo que n2o afirma que Deus esta oculto n§o e 
verdadeira". 29 Pascal continua seu discurso sobre Deus ser abscondito: "Uma 
religiao que n§o ofere 9 a uma razao (para o fato de ele ser abscondito) n§o e 
iluminadora". 30 Terrien entende que, porque Jesus estaria em agonia ate o fim do 
mundo, Pascal podia apropriar-se com seguran 9 a das palavras do profeta: Vere tu 
es Deus Absconditus (Is 45.1 5). 

A verdade e que Deus jamais € totalmente visivel ou completamente 
conhecido no Antigo Testamento. Se Deus fosse completamente conhecido, seria 
limitado pela capacidade humana de compreens2o e nSo seria, de modo algum, 
Deus. S6 um punhado de ancestrais, profetas e poetas de fato perceberam a 
proximidade de Deus; e, ent3o, mediou-se o desvendar de Deus. 

B. W. Anderson disse: "A pressuposi 92 o da ReveIa 92 o e que Deus esti 
oculto a vista do homem. A reveIa 92 o, portanto, 6 Deus desvendando ou 
descobrindo a si mesmo e a seus propbsitos". 31 O Antigo Testamento fala com 
freqiiencia de um Deus "oculto". Afirma-se 26 vezes que Deus esconde o rosto (Dt 
31.17, 18; 32.20; J6 13.24; 34.29; SI 10.11; 13.1; 22.24; 27.9; 30.7; 44.24; 51.19; 
69.17; 88.14; 102.2; 104.29; 143.7; Is 8.17; 54.8; 59.2; 64.5; Jr 33.5; Ez 39.23, 24, 
29; Mq 3.4). Deus esconde os olhos (Is 1.15) e os ouvidos (Lm 3.56). Deus se 
oculta (SI 1 0. 1 ; 55. 1 ; 89.46; Is 45. 1 5). 32 


w Cf. Blaise Pascal, Pensees, n. 584. 

50 Terrien, The Elusive Presence, 474. 

51 "The Old Testament View of God", 419. 

32 Veja uma discussSo das palavras hebraicas que significant "ocultar" nas obras de Samuel E. Ballentine alistadas 
na Bibliografia. 
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Que quer dizer o Antigo Testamento quando fala que Deus se oculta? 
Vriezen disse que e a substancia de Deus que permanece oculta. "O conhecimento 
de Deus n2o implica uma teoria sobre sua natureza, n2o e ontologico, mas 
existencial [...] conhecimento de Deus e comunhao com ele s3o possiveis, mas o 
segredo da Substancia de Deus jamais e atingido." 33 

Isso pode ser verdade, mas quando o Antigo Testamento fala que Deus se 
oculta refere-se principalmente a sua inatividade em favor de seus adoradores e ao 
fato de Deus parecer n3o responder as orafdes deles. Muitas das express8es de que 
Deus esconde o rosto estSo nos lamentos (em Salmos e LamentafSes). O salmo 44 
e um exemplo de lamento comunitirio porque Deus se oculta. Israel tinha sido 
derrotado e Deus n3o o resgatou como fizera em outras ocasi8es. Assim, o salmista 
pergunta: 


Por que escondes a face 
e te esqueces da nossa misdria 
e da nossa opressao? 

(SI 44.24) 

Por que Deus parecia agir em algumas ocasiSes de modo diferente do que 
agira em outras? Esse era o misterio. Os que falam no salmo 44 reclamavam que 
Deus n2o Ihes havia ajudado como ajudara seus pais, embora n2o tivessem pecado 
(SI 44.9-22). Eclesiastes diz que as pessoas n2o conseguem encontrar o motivo 
pelo qual Deus faz o que faz (Ec 8.17). 

Muitos dos salmos falam de "esperar em Deus" (25.3; 37.9; 40.17; 62.1; Is 
8.17) e de Deus estar longe (10.1; 22.1, 1 1, 19). Eles alegam que Deus se esqueceu 
(13.1).Os salmi stas criam que Deus era coerente em seu proposito e fiel a sua 
palavra. Nas complexidades e ambigilidades da existencia historica, porem, o 
proposito de Deus pode ser visto so de maneira vaga. 

Os salmos de lamento conduzem-nos a dimens2o mais profunda do 
testemunho da Biblia: o reconhecimento de fe de que o Deus que se revela na 
historia muitas vezes permanece oculto. Ele n2o e prisioneiro de pensamentos 
humanos ou cativo de seus esquemas. Seu prop6sito tambem n2o e de facil 
discemimento no desenrolar dos dramas da historia humana. Deus permitiu que os 
filisteus capturassem a area da alianfa, provocando constemafSo por parte de Israel 
e dos filisteus (ISm 4.18-19; 6.9). 


” An Outline of Old Testament Theology, 155 . 
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Vriezen concordava que o proposito de Deus nem sempre pode ser visto, 
mesmo na historia da salva93o. Ele disse que se compararmos essa historia a uma 
Iinha, so certos pontos dela estariam visiveis. Ninguem consegue copiar a linha em 
si porque e um segredo de Deus e porque ele mesmo se mantem urn Deus 
miraculoso e essencialmente oculto. 34 

Os profetas jamais supuseram saber com precisao o que Deus estava para 
fazer. Deus e livre para fazer o que quer. Seus propositos, pianos e caminhos ssfo 
com freqiiencia secretos. Os profetas evitavam dizer exatamente o que Deus faria 
ou deixaria de fazer. 

Porque os meus pensamentos n3o s3o os vossos pensamentos, 
nem os vossos caminhos, os meus caminhos, diz o Senhor, 
porque, assim como os ceus s3o mais altos do que a terra, 
assim s3o os meus caminhos mais altos do que os vossos caminhos, 
e os meus pensamentos, mais altos do que os vossos pensamentos. 

(Is 55.8-9) 

Aborrecei o mal, e amai o bem, 
e estabelecei na porta o jui'zo; 
talvez o Senhor, o Deus dos Exercitos, 
se compadefa do restante de Jose. 

(Am 5.15) 

Buscai o Senhor, vds todos os mansos da terra, 
que cumpris o seu julzo; 
buscai a justifa, buscai a mansidSo; 
porventura, lograreis esconder-vos 
no dia da ira do Senhor. 

(Sf 2.3) 

O rei de Ninive disse: "Que o homem e os animais clamem poderosamente 
a Deus; sim, cada um se converta de seu mau caminho e da violencia que esta em 
suas maos. Quern sabe Deus possa ainda arrepender-se e afastar-se de sua ira feroz, 
de modo que n3o perefamos" (Jn 3.8-9, tradu95o do autor). 

O arrependimento de Deus no Antigo Testamento ancora-se no conceito de 
sua liberdade. 


34 Ibid ., 152. 
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Os deuses pag3os das na<;5es vizinhas de Israel careciam dessa liberdade. 

Uma vez que falassem ou emitissem um decreto, eram impotentes para 
alterar de algum modo o feito. Era diferente com o Deus de Israel. Ele 
sempre se mantinha Senhor dos prdprios propdsitos. Ele mantinha aberta a 
op?ao de mudar seus decretos sempre que a situa?3o garantisse tal 
mudamja. 35 

Essa mudanfa no curso de a93o determinado por Deus frustrou Jonas, mas 
revelou a gra?a de Deus. Os hebreus acreditavam que Deus podia "arrepender-se" 
de seu proposito estabelecido se as atitudes e afoes humanas mudassem, mas ele 
tambem tinha a liberdade de n3o se arrepender. Kelley disse: "O arrependimento de 
Deus nos salva tanto do desespero como da arrogancia". 36 O arrependimento de 
Deus e coerente com o fato de ele estar oculto. Assim, nao so a Substancia de Deus 
e oculta no Antigo Testamento; seus propositos e caminhos tambem sao 
conhecidos so de maneira parcial. 


Como Deus se revela no Antigo Testamento? De muitas e varias maneiras. 
John Goldingay observou a vasta gama de meios pelos quais Jave se revelou a 
Israel: 

Ele [Israel] experimentou sua presen^a e atividade e ouviu sua voz na 
histdria de seu passado como na?3o e esperava experimenta-la no futuro. 

Assim, ele tinha consciencia de viver na histdria. Mas tambdm a 
experimentava em seu presente, na natureza, na experiencia pessoal, no 
culto, na teofania, no ouvir e no pronunciar a palavra profetica, em sua 
consciencia moral, na lei, em suas instituifdes e ordenan^as. 37 


” Kelley, "The repentance of God", 13. 


Eis que isto s3o apenas as orlas dos seus caminhos! 
Que leve sussurro temos ouvido dele! 

Mas o trov3o do seu poder, quern o entenderd? 
(Jd 26.14) 


14. Os meios de revela^ao 



Approaches to Old Testament Interpretation, 69. 
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A. Teofanias e epifanias 

Num modelo de teologia do Antigo Testamento so podemos dar algumas 
pinceladas sobre os meios pelos quais Deus se faz conhecido. Um dos meios pelos 
quais Deus se revela no Antigo Testamento 6 pelas suas apari96es 
(teofanias/epifanias). Ad3o e Eva ouviram o som de Deus andando no jardim no 
frescor do dia (Gn 3.8). O Senhor apareceu aos patriarcas Abra3o, Isaque e Jaco 
(Gn 15.1-21; 17.1-21; 18.33; 26.2-5, 24; 28.12-16; 32.24-32). 

Alguns estudiosos referem-se a todas as apari96es de Deus no Antigo 
Testamento como teofanias. Outros fazem distin93o entre teofanias e epifanias. 
Terrien referiu-se a apar^Ses de Deus aos patriarcas como "visita9Ses epifanicas" 
porque em geral n3o se acompanham de manifesta96es da natureza como 
terremoto, fogo, nuvem, vento, trov3o e/ou fuma9a como ocorre em outras 
teofanias notaveis. As teofanias mais notaveis no Antigo Testamento s3o a sar9a 
ardente (Ex 3), o estremecimento do Sinai (Ex 19-24), os chamados de Isaias (Is 6) 
e Ezequiel (Ez 1), e o redemoinho (Jo 38). 38 

Claus Westermann isolou algumas passagens a que chamou epifanias (Dt 
33; Jz 5.4-5; SI 18.7-15; 29; 50.1-3; 68.7-8, 33; 77.16-19; 97.2-5; 1 14; Is 30.27-33; 
59.156-20; 63.1-6; Mq 1.3-4; Na 1.36-6; He 3.3-15; Zc 9.14). De acordo com 
Westermann, as epifanias referem-se s6 as apar^Ses de Deus para ajudar, resgatar 
ou salvar seu povo. A teofania 6 uma apari93o de Deus com o proposito de 
transmitir uma mensagem — chamar um profeta, fazer uma alian9a ou promessa. 39 

Bern proximos das teofanias e/ou epifanias estao os relatos de apari9oes de 
Deus a pessoas em visdes e sonhos, no anjo do Senhor, em sua face, seu nome ou 
sua gloria. Kuntz disse que a apari93o divina n3o possui forma consistente. A 
descri93o teofanica pode mencionar alguns dos instrumentos divinamente 
destacados pelos quais a divindade pode ser representada. Estudiosos de teologia 
biblica em geral identificam quatro: o kabod (gloria), /na/’aAr(mensageiro ou 
anjo), panim (face) e Sent (nome). Esses veiculos, tecnicamente conhecidos por 
teologomenos, s3o as “representa9oes" da divindade em sua natureza real, mas 
jamais plenamente revelada. 40 


1! The Elusive Presence, 63-66. 

” Elements of Old Testament Theology, 25-26, 57-61 (no Brasil, Teologia do AT, pela Paulinas). 
* Kuntz, The Self-Revelation of God, 31. 
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B. A histdria 

Durante seculos os teologos cristifos falaram da revela93o como "a palavra 
de Deus". A maior parte dos tedlogos sistemdticos fala que a revela9ao e 
proposicional, mas em 1952 G. Ernest Wright tentou recuperar a concep92o biblica 
de revela92o a partir dos tedlogos dogmdticos. Em God Who Acts ele disse: "O 
propdsito desta monografia e descrever a natureza especial e caracteristica da 
apresenta93o biblica da fe e defender o uso da palavra ‘teologia* para ela". 41 Wright 
alegou que, para a maior parte das pessoas, a revela92o tern sido proposicional, 
expressa do modo mais abstrato e universal possivel e organizada de acordo com 
um sistema preconcebido coerente. Obviamente, a Biblia n2o contem nada assim. 
A teologia crista tende a pensar na Biblia principalmente como "a Palavra de 
Deus", embora na realidade um titulo mais adequado seja "os Atos de Deus". "A 
Palavra com certeza esti presente nas Escrituras, mas raramente ou nunca e 
dissociada do Ato; antes, e o acompanhamento do Ato." 42 Wright definiu teologia 
biblica como "o recital confessional dos atos redentores de Deus numa historia em 
particular, porque a historia e o principal meio de revela9ao". 43 

£ provdvel que Wright tenha tido uma rea92o exagerada contra a forma 
proposicional da teologia sistemdtica, mas era sincero o seu esfor90 de permitir que 
o Antigo Testamento falasse com seus prdprios termos. Wright foi influenciado 
nesse ponto pelo tratamento dado por von Rad aos "credos" do Antigo Testamento 
que recitavam os grandes atos de Deus (Dt 26.5-12). 

A ideia de que a revela92o e historica esta muito ligada as ideias da escola 
da histdria da salva9ao, que se pode remontar a "escola Erlangen" de J. C. von 
Hofmann em meados do seculo XIX. "A revela9ao e historica" tambem era uma das 
cinco ideias-chave no movimento da teologia biblica nos Estados Unidos, de 
acordo com B. S. Childs. 44 

Podemos concluir, portanto, que a revela9ao no Antigo Testamento e 
principalmente histdrica. £ histdrica nos seguintes sentidos: 

(1) Deus revelou-se em eventos e no ambiente da histdria do Antigo 
Testamento. 

(2) Os eventos, experiencias e encontros reveladores ocorreram num longo 
periodo. 


41 God Who Acts , 1 1 (no Brasil, O Deus que Age, pela ASTE). 
<2 Ibid,, 12. 

45 Ibid., 13. 

44 Biblical Theology in Crisis, 39-44. 
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(3) O conhecimento de Deus no Antigo Testamento deve ser um 
conhecimento mediado, porque Deus 6 apresentado no Antigo Testamento como 
fogo consumidor. Ningudm pode ver a Deus e viver (Ex 33.20). 

Deus existe em um rn'vel, e os seres humanos, num nivel inferior. J6 
reconheceu esse abismo entre Deus e a humanidade e pediu um 3rbitro para 
transpo-lo (J6 9.33). Um modo de transpor o abismo entre Deus e as pessoas 6 
mediar a revelafSo por meios histdricos. Kierkegaard considerou um paradoxo a 
iddia de que a revela95o biblica 6 histdrica, pois a revela 5 §o d uma vis3o do etemo, 
do imutdvel, do divino, mas a histdria d humana, mediada, ligada ao tempo. 
Kierkegaard falou da revela 9 io biblica nos seguintes termos: "Quern compreende 
essa contrad^ao de dores? N3o se revelar d a morte do amor; revelar-se d a morte 
do amado". 45 

Frank M. Cross parafraseou a pardbola de Kierkegaard que ilustra a 
natureza da revela93o: 

Havia um grande rei que amava uma humilde criada. De inicio pareceu 
simples para o grande rei chegar 3 cabana de sua amada e declarar seu 
amor por ela. Mas o grande rei era sdbio e estava ciente de que n3o 
conquistaria o amor da criada com uma declara<;3o de amor, pois ela 
ficaria atormentada. A gldria dele a prostraria, e ela n3o poderia fazer 
outra coisa sen3o casar-se com o grande rei. Ent3o o rei pensou que 
poderia tom 3- la princesa, ou seja, iria exaltd-la tomando-a igual a si. Mas 
de novo o rei percebeu que, ao exalt3-la, ele a estaria mudando, de modo 
que ela deixaria de ser a criada humilde a quern amava. Assim, ele 
resolveu que, se fosse cortej3-la e conquistd-Ia como ela era, precisaria 
deixar seu poder e gldria como rei, tomando-se pastor. Ele s6 poderia 
ganh3-la descendo ao nivel dela. Isso 6 o que Deus fez ao se revelar na 
histdria e na encama93o. 46 

Em anos recentes, o conceito de revela93o como histdria tern sido cada vez 
mais atacado. James Barr predisse que vird um tempo em que o conceito n3o ser3 
nem claro nem util. O conceito de fato tern problemas; tern sido muito unilateral e 
ambiguo. 

Ele tern sido unilateral no sentido de n3o dar lugar 3 revela93o pela 
natureza, sabedoria ou palavra. Tern sido ambiguo no sentido de que o termo 
histdria pode ser e d usado de muitas maneiras diferentes. 


45 Veja Frank M. Cross, "Creation and History". 
“Ibid. 
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O conceito pode continuar como um conceito viavel e significativo e como 
um ingrediente essencial de qualquer teologia bi'blica. O conceito de revelafSo por 
intermedio da historia n2o e uma simples moda ou aberrafSo teologica passageira; 
ele faz parte do "centra da religiSo bi'blica". 47 Goldingay disse: "N2o e hora de 
dizer adeus a Heilsgeschichte ' , mas a critica certamente tern indicado pontos em 
que a ideia necessita de esclarecimento e de uma perspectiva melhor". 48 

Filosofos gregos especularam acerca do ser, da essencia e da etemidade. 
Eles identificaram a realidade no ambito do "ser" estatico. As Escrituras do 
judaismo e do cristianismo foram produto da historia e preocupam-se 
essencialmente com Deus e com os homens na historia. As Escrituras n§o se 
preocupam com a chamada historia secular, mas com a historia como revelafSo de 
Deus. 


C. As palavras 

Se a revelafSo e principalmente historica no Antigo Testamento, qual a 
relacsfo entre as palavras (discursos) de Deus e seus atos na historia? No Antigo 
Testamento as palavras ocupam lugar de destaque como meio divino de 
comunica93o com seu povo. Edmond Jacob disse que o fato de que Deus se revela 
por palavras e uma verdade confirmada em cada livro do Antigo Testamento. 49 A 
frase mais comum empregada nesse sentido e "a palavra do SENHOR veio a..." (Gn 
15.1; 2Sm 7.4; IRs 6.11; 17.2 e na maioria dos profetas). O principal vocabulo 
hebraico traduzido por "palavra" e dabar. A forma verbal, de acordo com Jacob, 
pode significar "estar atras e empurrar". Uma palavra, portanto, e a projefSo do que 
esta atras — ou seja, o que transpoe para um ato o que esta no corafSo. 50 

No Antigo Testamento, a palavra e dinamica, poderosa, uma for 9 a que 
"ocorre" ou sobrevem a alguem. ^ um fogo destruidor (Jr 5.14); dura para sempre 
(Is 40.8). Os Dez Mandamentos s5o chamados as "dez palavras" (Ex 20.1; 24.3, 4, 
8; 34.1, 27, 28). Essas "palavras" constituem uma revela 92 o de Deus; nelas Jave 
afirma ser Senhor. Elas encerram a autoridade do proprio Deus, de modo que 
nenhum profeta verdadeiro jamais sonhou questionar-lhes a autoridade. 


47 Lemke, Interpretation 36 [1983]. 

411 Approaches to Old Testament Interpretation, 67. 

49 Old Testament Theology, 127. 

411 Ibid, 128. Veja uma modificaf&o dessa definifSo de dSbSr, "palavra", em James Barr, The Semantics of Biblical 
language, 129-140. 
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Profetas verdadeiros tambem faiavam a palavra de Deus, mas a diferen9a 
entre a palavra profetica e as dez palavras era que as dez palavras "tem um valor 
permanente para todas as gera9Ses, enquanto a palavra do profeta [...] n2o tem 
aplica92o apos seu cumprimento". 51 

Claus Westermann distinguiu tres tipos de palavra no Antigo Testamento: 
(1) anuncio ou proclama92o — ou de salva92o ou de julgamento; (2) instru92o ou 
diretriz — ou lei ou mandamento; e (3) a palavra cultual em adora92o — ou ben92o 
ou maldi92o. O anuncio e em geral entendido como a palavra do profeta, mas os 
sacerdotes e levitas tambem podiam proclamar a palavra de Deus nos anuncios de 
ben92o ou maldi92o. Ageu pediu a seu povo que fosse aos sacerdotes perguntar 
acerca da santidade e da impureza (Ag 2.1 1-14). 

Os tres tipos de palavra relacionam-se entre si. Quando se da enfase 
demasiada a uma fun92o, negligenciando-se as outras, podem surgir equivocos. Por 
exemplo, os crist2os com freqiiencia d2o enfase a fun92o preditiva da profecia, 
excluindo a fun92o legal ou instrutiva. Nesse caso, o Antigo Testamento toma-se 
um livro cujo valor principal e a predi92o da vinda de Cristo. Os judeus, por sua 
vez, fazem da lei o aspecto mais importante do Antigo Testamento. 

Westermann disse que nenhuma dessas fun9Ses da palavra de Deus no 
Antigo Testamento pode tornar-se absoluta a parte das outras. Toda perspectiva 
unilateral da palavra de Deus no Antigo Testamento pode ser rebatida pelo fato de 
que so juntas as tres fun9Ses da palavra (anuncio, instru92o e culto) expressam o 
que a palavra de Deus e no Antigo Testamento. 52 

Ao falar sobre a palavra de Deus no Antigo Testamento, precisamos 
lembrar que o Antigo Testamento com freqiiencia assevera que Deus "fala" a 
humanidade, mas n2o explica como ele fala. Quando lemos que Deus falou a 
Abra2o, a Moises ou a um dos profetas, n2o podemos pressupor que tenha falado 
com voz audivel. A palavra falar pode simplesmente significar "comunicar-se", 
"revelar-se" ou "manifestar-se" de varias maneiras. A palavra hebraica "voz", qol, 
pode tambem significar "trov2o" (Gn 3.8; ISm 12.17; SI 29.3, 4, 5, 7, 8, 9). 

Deus falou de modo audivel no Antigo Testamento? Tanto o Antigo como 
o Novo Testamento falam que certas pessoas ouviram uma voz do ceu. Quando o 
povo de Israel chegou ao Sinai, o monte foi envolvido por nuvens e fuma9a porque 
Jave havia descido sobre ele em fogo. Moises falou a Jave, e Deus respondeu-lhe 
num trov2o (Ex 19.18-19). Ent2o Deus falou as dez palavras a todo o povo. Eles 
ficaram com tanto medo quando ouviram sua voz, que perguntaram se no futuro 
Moises n2o poderia ser o mediador entre eles e Deus, de modo que n2o tivessem de 
ouvir sua voz outra vez (Ex 20.18-19). 


51 Jacob, op. cil., 130. 

52 Elements of Old Testament Theology . 24. 
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Tempos depois o escritor de Deuteronomio disse a respeito desse evento: 
"Ent3o, o SENHOR vos falou do meio do fogo; a voz [qol] das palavras ouvistes; 
pordm, aldm da voz [qol], nSo vistes aparencia nenhuma" (Dt 4.12). Pode haver 
referenda a uma voz audlvel em Numeros 7.89: "Quando entrava Moists na tenda 
da congrega^ao para falar com o SENHOR, ent2o, ouvia a voz que lhe falava de 
cima do propiciatorio, que esta sobre a area do Testemunho entre os dois 
querubins; assim lhe falava". Esse linguajar pode significar que Moists recebeu sua 
revelafao de Deus da propria morada de Deus sobre a terra. 

Wheeler Robinson disse que na Lei e nos Profetas a revela^ao 6 em geral 
descrita como "falada" por Deus is pessoas. 

Essa exterioriza^ao do processo era inevitavel, com as supostas limitagSes 
psicoldgicas, para expressar a autoridade da revela93o. Mas a forma 
histdrica do evento, a verdadeira forma em que se manifestava, deve ter 
sido muito mais (ntima que uma voz real, para garantir o necessdrio 
nucleo de convic^o. Mesmo que o profeta 3s vezes tenha “ouvido” uma 
voz externa (como 6 bem possivel), isso n3o nos isentaria de uma andlise 
psicoldgica da experiSncia constituinte. 55 

D. A relaflo entre palavras e historia 

A revela93o deve ser encontrada em eventos ou em palavras? Devemos 
permitir que a palavra e o evento interajam, n3o reduzir um ao outro. E necessario 
haver uma combina 9 ao entre o conceito teologico e o fato historico. "Fatos sem 
palavras (interpreta93o) sao cegos; palavras sem fatos s3o vazias." 54 Se envolve 
interpreta93o (palavras), podemos falar da "historia" no Antigo Testamento como 
"fatos"? Deve-se admitir que os fatos no Antigo Testamento s3o interpretados. Os 
autores d3o descries do que ocorreu entre Deus, o povo e o mundo. Os 
historiadores do sdculo XIX consideravam "historia" so o que podia ser 
documentado e confirmado por mdtodos cientificos. Descartavam quaisquer dos 
atos de Deus como partes integrantes da histdria. 55 

No Antigo Testamento aquilo que move a historia ocorre entre Deus e o 
povo. A questao permanece: a historia do Antigo Testamento ocorreu ou a historia 
veterotestamentaria dos atos de Deus s3o meras inferencias ou dedu 9 des humanas a 
partir de certos eventos? Temos interpreta93o, n3o historia? 


55 Inspiration and Revelation, 274. 

54 Goldingay, Approaches to Old Testament Interpretation, 77. 

55 Veja B. Stade, Geschichte des Volkes Israel I [ 1 887]; cf. E. W. Nicholson, God and His People, 7-8. 
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R. J. Blaike exige que "os que ja n3o acreditam que Deus d um agente vivo 
e pessoal parem de usar os termos atos de Deus , Deus em aqao e coisas 
semelhantes em referenda a algo que n3o atos propositados e deliberados desse 
Deus". 56 

Lemke argumentou que a menos que possamos ou queiramos afirmar a 
atividade de um agente divino em aqio na mente dos Hderes de Israel ou ajudando 
a livrar Israel do Egito por meios naturais ou extraordinarios, "toda conversa sobre 
atos de Deus ou revelafao por meio da histdria n3o faz sentido e d enganosa, e uma 
honestidade basica deveria compelir-nos a nos refrear de fazer isso". 57 

Estudiosos continuam a debater sobre a diferemja entre a histdria veterotes- 
tamentaria da histdria de Israel e a reconstru93o de tal historia feita por estudiosos 
criticos modemos. Gerhard von Rad argumentou que existe uma ampla diferenfa 
entre o que o Antigo Testamento diz ter ocorrido e o que historiadores cientificos 
modemos dizem ter ocorrido. De novo, precisamos lembrar que os escritores do 
Antigo Testamento e os historiadores modemos tern pressuposi<?6es diferentes. 
Mesmo com essa diferen9a, um reconhecido estudioso do Antigo Testamento 
consegue dizer: "Hoje n3o temos um bom motivo para duvidar de que ha uma dose 
significativa de congruencia entre os verdadeiros fatos da histdria de Israel 
reconstruidos pela critica e o modo pelo qual s3o lembrados em suas tradi^oes 
sagradas". 58 

E. Historia e fe 

Em ultima analise, se a histdria veterotestamentaria da salva93o ocorreu ou 
n3o d uma quest3o de fd. Embora a fd seja impossivel se n3o houver base histdrica, 
o historiador n3o consegue provar ou reprovar a historicidade dos antigos atos de 
Deus na histdria de Israel. Desse modo, com base nas experiences pessoais com 
Deus e na mensagem da Biblia, podemos dizer: "Posso manter a convic93o de que 
a histdria da salva93o ocorreu". 59 Ainda assim, convic9oes de fd n3o podem tomar 
impertinente a investiga93o histdrica. Se os autores do Antigo Testamento 
procuravam escrever "histdria" pura e falharam, "d dificil levar a sdrio o trabalho 
deles. Mas se estavam contando uma histdria com uma mensagem, d a histdria 
deles que devemos interpretar". 60 

Cremos que a histdria biblica d fiel ao propdsito de Deus em nos mostrar 
quern ele d por meio do que tern feito e em nos mostrar como atender a ele. George 


“ Secular Christianity and God Who Acts , citado por Lemke, "Revelation Through History", 4 1 . 
*Op. cit., 41. 

" Ibid, 45-46. 

” Goldingay, Approaches to Old Testament Interpretation, 74. 

40 Ibid.. 
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L. Kelm publicou recentemente seu entendimento do relato biblico do exodo de 
Israel do Egito e sua conquista de Cana3. Kelm rejeitou a "interpreta93o simplista 
do texto biblico que parece desconsiderar por completo a possibilidade de um 
evento historico muito mais complexo do que uma leitura informal poderia 
sugerir". Ele tambem rejeitou o metodo historico-cri'tico que sujeita o texto biblico 
a uma analise interna rigorosa para determinar a fidedignidade historica pelo 
"preconceito subjetivo da critica". 61 

Kelm reconheceu que "o relato biblico apresenta um grande problema. 
Algumas das evidencias historicas parecem claramente contraditorias, e a 
concilia^So de detalhes biblicos, mesmo a parte de dados extrabiblicos, n3o e 
simples". 62 Ele recorreu a atua^So dos escribas na transmiss3o dos textos para 
explicar muitos problemas e complexidades dos textos biblicos presentes. Kelm 
concordou com muitos estudiosos judeus, entendendo que, enquanto copiavam o 
texto, gera(?3o apos gera^So, os escribas podem ter feito acrescimos ou comentarios 
aos textos "para dar sentido" a eles ou toma-los compreensiveis a sua gera(?3o. E 
possivel que tenham mudado, revisado ou reformulado os textos para esclarece-los 
e ajudar em sua interpreta93o. Os chamados "anacronismos" (linguagem de uma 
epoca posterior aplicada num texto sobre uma epoca anterior) podem ser atribuidos 
aos escribas como meio de atualiza93o dos textos. 63 

Essas mudan9as promovidas pelos escribas podem tambem responder por 
muitas incoerencias, duplica9oes, contradi96es e, em especial, diferen9as de estilo 
e vocabulario. A modemiza93o dos textos feita pelos escribas garantia uma 
constante transi93o de significado, por fim interrompida pela canoniza93o. Nesse 
ponto a santidade dos textos bloqueou o processo interpretative dos escribas. Seu 
significado foi fixado nos conceitos literarios daquela epoca e lugar, muito distante 
da mente do seculo XX . 64 

Kelm pode estar correto no que disse a respeito da atua93o dos escribas, 
mas n3o se podem atribuir todos os problemas textuais ou historicos do Antigo 
Testamento a a93o dos escribas. Trent C. Butler disse que o problema come9a com 
as pressuposi9oes ligadas a teologia e a fe pessoal. Quern ere n3o chega as 
narrativas biblicas para validar a qualidade das verdades nelas contidas. As 
narrativas ja se provaram verdadeiras para a vida de fe muito antes que ele 
aprendesse a levantar o problema historico. A quest3o historica torna-se "um meio 
de refor9ar a fe ou de validar a doutrina da pessoa". 65 


** Escape to Conflict , xxiii. 
62 Ibid., xx. 

61 Ibid., xxv. 
w Ibid., xxv-xxvi. 

65 Joshua, xxxix. 
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Todos buscamos conhecimento e entendimento, de modo que insistimos na 
questSo historica. Cremos que a tradi92o biblica e historicamente fundamentada. 
"A tradifSo biblica n2o foi inventada do nada." 66 Muitas teorias tern sido 
apresentadas para explicar a vers2o historica da conquista de Israel. Ate aqui n2o se 
estabeleceu nenhum consenso academico em tomo de uma teoria. Nossas 
pressuposifSes teologicas podem-nos inclinar a deixar para tras as regras do 
historiador objetivo por uma declarafSo de fe a respeito da situa?2o historica. 
"Nesse caso, precisamos estar bem conscientes da natureza das declara9des que 
estamos fazendo." 67 



A. O nome denota essencia 

O conhecimento de Deus no Antigo Testamento brota n2o so da historia, 
palavra, cria9§o e teofania, mas tambem da reveIa92o do nome Jave. Concorda-se 
em geral que "entre povos primitivos e em todo o antigo Oriente, o nome denota a 
essencia de algo: chamar algo pelo nome e conhece-lo e, por conseguinte, possuir 
poder sobre ele". 68 

Os israelitas n2o eram exce92o a essa regra geral entre os povos primitivos. 
Eles supunham que a essencia total da pessoa concentrava-se em seu nome. 69 O 
nome estava relacionado a natureza do carater da pessoa. O nome de Eva, "vida", 
ligava-a ao homem (Gn 2.18-23). Esau disse que as a9bes de Jaco refletiam seu 
nome (Gn 27.36). Nabal era como seu nome, "urn tolo" (ISm 25.25). 

Von Rad e Jacob argumentaram que o nome de um deus no mundo antigo 
encerrava poder e podia ser ou perigoso ou beneficente. Era, assim, importante 
conhecer o nome do deus. 


“ Ibid., xli. 

67 Ibid., xli-xlii. 

“ De Vaux, Ancient Israel, 43. 
69 Jacob, op. cit., 43. 
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B. A invocaffto do nome 

No Antigo Testamento, era necessario invocar o nome de Jav6 para 
aproximar-se dele. A primeira palavra de muitas das orafSes nos salmos 6 uma 
invocafSo, "Jav6" (3.1; 6.1; 7.1; 8.1; 12.1). Entretanto, em algumas orafSes, 
Elohim, "Deus", e usado em seu lugar. A doxologia de Davi comefa com a palavra 
Jav6 (lCr 29.10-1 1). A invocafSo do nome era ainda importante na 6poca do Novo 
Testamento. Jesus ensinou seus disdpulos a comefar assim suas orafSes: "Pai 
nosso [...] santificado seja o teu nome" (Mt 6.9). 

Quando Deus tomou a iniciativa de revelar-se, comefou pronunciando o 
proprio nome: "Eu sou Jav6" (Gn 35.1 1; Ex 6.2; 20.1; 34.5-6). Mas a revelafSo do 
nome n3o tomou Jave acesslvel e familiar. Israel considerava o nome de Jave santo 
e insistia que ele n3o devia ser profanado (Lv 22.2, 32; SI 103.1; 105.3; 111.9; 
145.21; Ez 20.39; 36.20-23; 39.7; 43.7; Am 2.7). O nome de Jav6 substitula o 
proprio Deus, representando toda sua presenfa santa. 

A invoca^ao do nome era parte importante do culto. Se Jave n3o tivesse 
revelado seu nome, o adorador n3o poderia invoca-lo e n3o haveria culto. Childs 
reconheceu que a ligafSo entre o nome e o culto 6 valida. Mas quando Deus deu 
seu nome a Mois6s (Ex 3.14), a questao era mais de relacionar o chamado de 
Mois6s ao nome pela autoridade de Deus que pelo culto. 70 


C. O significado e a importancia do nome do Deus de Israel 

O nome Jave parece vir de uma forma imperfeita do verbo hebraico haya, 
"ser" ou "tomar-se". Albright argumentou que o nome vem da forma hifil 
(causativa) do verbo, de modo que significa "aquele que causa a existencia" e, 
portanto, "o criador". Muitos dos alunos de Albright apresentam propostas 
semelhantes. David Noel Freedman entende que o tetragrama YHWH deve ser 
traduzido "ele cria". 71 Frank Cross pensava que Jav6 era originariamente um nome 
cultual de El. A frase cultual "El que cria" tomou-se mais tarde "Jav6, o criador". 72 

Philip Hyatt afirmou que em lugar de ver Jav6 como uma divindade 
originariamente criadora, devia-se entende-Io como a divindade padroeira de um 
dos ancestrais de Moises. Seu nome poderia ter significado "ele causa a existencia 
(do ancestral)" ou "ele sustenta (o ancestral)". 73 


70 The Book of Exodus , 67. 

11 "The Name of the God of Moses", 155. 

71 "Yahweh and the God of the Fathers", 225-259. 
73 "Was Yahweh Originally a Creator Deity?", 376. 



O CONHECIMENTO DE DEUS 


113 


William Brownlee, especialista no material de Qumran, entende com base 
no uso que o Manual de Disciplina faz de 1 Samuel 2.3 e em outros indicios que o 
significado de Jav6 deve ser "aquele que faz acontecer". 74 Brownlee disse que esse 
nome combina com o anuncio de que Jav6 livraria os hebreus da escravidSo. A 
situa^So deles parecia desesperadora. O que eles precisavam era a garantia de que o 
Deus deles, Jav6, podia fazer as coisas acontecerem e cumprir as promessas que 
Ihes havia feito por intermddio de Moists. 75 

A id6ia de que Jav6 significa "o criador" pode ser questionada seriamente 
porque se baseia na pressuposi^Ho de que o nome Jav6 vem da forma hifil 
(causativa) do verbo "ser". A forma hifil desse verbo jamais ocorre no Antigo 
Testamento. 76 Tanto Jacob como von Rad criam que o significado b&sico de Jav6 6 
"presen^a", "estarei convosco" (fix 3.12; cfi Gn 28.20; Js 3.7; Jz 6.12). 77 

Terrien disse; "Ao vacilante Moists, Jav6 primeiro deu seguranfa ao 
afirmar: ‘Estarei contigo’". 7 ’ Pela revela?ao de seu nome, Jav6, "Eu sou" ou "Eu 
serei", Deus estava prometendo sua presen$a a Mois6s. Deus estaria com ele. Na 
Grande Comiss3o, Jesus prometeu estar com os discipulos sempre, at6 o fim dos 
tempos (Mt 28.20). 

Deus estava se revelando quando deu seu nome a Mois6s? Ou estava sendo 
evasivo, recusando-se a dar uma resposta a Moists, quando disse: "EU SOU O 
QUE SOU" (fix 3.14)? Deus recusou-se a dar o nome a Jac6 (Gn 32.30) e a Manoa 
(Jz 13.17-18). A. M. Dubarle concluiu que Deus recusa-se a revelar o nome a 
Moists em fixodo 3.14 porque isso comprometeria sua liberdade de ser Deus. 
Dubarle entendia que Deus estava dizendo: "Meu nome n3o Ihe diz respeito". 79 
Ludwig KOhler tamWm interpretou fixodo 3.14 como uma resposta evasiva A 
pergunta. Deus 6 o deus absconditus.* 0 

Alguma ambivalencia aparece no texto, mas o propdsito principal 6 revelar 
o que Deus fari, e nio a essencia de seu ser. Assim, embora Jav6 tenha revelado 
seu nome a Moists e a Israel e se tenha permitido ser "invocado" por eles, ou "se 
entregado" em compromisso e confianfa s6 a Israel, ele ainda manteve sua 
liberdade. 


u "The Ineffable Name of God", 39-45. 

” Ibid, 45. 

M Jacob, op. cit., 50. 

n Ibid., 53; von Rad, Old Testament Theology I, 180 (no Brasil, Teologia do AT, 2 vols., pela ASTE). 
’* The Elusive Presence, 118. 

" "La Signification du nom de Jahweh", 3-2 1 . 

" Old Testament Theology, 242, n. 38, 
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Zimmerli disse que a liberdade de Jave significa que ele jamais e urn 
simples objeto. Ainda que se tenha revelado liberalmente, ele deu o Terceiro 
Mandamento do Decalogo para proteger essa liberdade contra "abusos 
religiosos". 81 

D. A origem do nome 

O nome Jave e mais antigo que Moises? Jave aparece como nome de Deus 
a partir do segundo capitulo de Genesis. Entretanto, Exodo 6.3 diz: "Apareci a 
Abra2o, a Isaque e a Jaco como Deus Todo-Poderoso; mas pelo meu nome, O 
SENHOR [Jave], n3o lhes fui conhecido". Por indicios biblicos e extrabiblicos, e 
provavel que o nome divino Jave existisse fora de Israel antes de Moises; mas 
ainda n3o temos prova conclusiva disso. O elemento "Jo" em Joquebede, nome da 
m3e de Moises, da a entender um uso biblico de Ja (Yah) antes de Moises. A 
respeito de indicios extrabiblicos, P. D. Miller disse: "O nome ‘Jave’ em si e agora 
amplamente confirmado em inscribes na Judeia (mais de trinta casos) e n3o ha 
referencias a outras divindades". 82 

Childs disse que devemos reconhecer os cognatos do nome divino 
encontrados no antigo Oriente Proximo e ate contar com uma longa pre-historia do 
nome antes de sua entrada em Israel, mas o autor permaneceu aberto 2 
possibilidade de Israel ter atribuido um significado totalmente novo ao nome. 83 
Walter Harrelson admitia que o aparecimento da cren^a em Deus sob "o nome 
pessoal Jave e anterior ao periodo mosaico". 84 

W. H. Schmidt chegou a dizer: "O nome Jave n3o se restringe a Israel e, 
alem disso, e anterior ao Antigo Testamento, ou seja, e bem possivel que n3o seja 
israelita de origem". 85 R. W. L. Moberly alegou recentemente com veemencia que 
o nome Jave foi primeiro revelado a Moises e que empregos anteriores em Genesis 
s3o anacronismos. 86 Podemos concluir apenas que a quest3o da origem do nome 
Jave ainda n3o tern resposta. 


11 Old Testament Theology in Outline, 2 1 . 

"Israelite Religion", 206, 217, 

The Book of Exodus, 64. 

“ "Life, Faith, end the Emergence of Tradition", 21, 

The Faith of the Old Testament, 58. 

“• Veja R. W. 1.. Moberly, The Old Testament of the Old Testament, 5-6. 
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E. O nome de Deus e sua presen^a 

Deuteronomio fala com freqiiencia de fazer o nome de Deus "habitar" ou 
"morar" em certo lugar (Dt 12.5, 11). Obviamente, Israel nAo podia contar demais 
com a presenfa de Deus na adorafAo. S6 Deus podia garantir sua presen 9 a. O nome 
de JavA representa sua presenfa, poder e autoridade. Talvez esse seja o motivo pelo 
qual o nome JavA ocorre com tanta freqiiencia (cerca de 6.700 vezes) no Antigo 
Testamento, enquanto Elohim s6 ocorre 2.500 vezes. JavA, nAo Elohim, era o nome 
do Deus a ser cultuado. Durante boa parte da histbria do Antigo Testamento o 
nome JavA parece ter sido usado livremente por todo e qualquer israelita. Mas no 
perlodo p6s-exllico o nome foi retirado do uso geral, provavelmente por temor do 
julgamento divino, caso o nome fosse pronunciado em vAo. Na Apoca de Jesus o 
nome era usado s6 em certas ocasides no Templo, mas nAo mais nos cultos em 
sinagogas. Essa hesita^o em pronunciar o nome reflete-se na maneira pela qual o 
nome aparece no texto massoretico. Em geral ele aparece como quatro consoantes, 
YHWH, junto com as vogais da palavra ’idonay, criando uma combinafSo ("JeovA") 
que nenhum israelita jamais pronunciava. Em Israel, no prA-exilio, A provAvel que 
o nome fosse pronunciado JavA. 

A palavra JeovA reflete a pronuncia alemA, uma vez que o/alemAo A usado 
em lugar do Y, e o IV 6 pronunciado V em alemAo. A pronuncia de JeovA jamais foi 
usada pelos judeus. Eles liam e pronunciavam a palavra como "’Sdonay". 
Entretanto, quando a palavra aparece antes do tetragrama na Biblia Hebraica (310 
vezes), as vogais da palavra elohim sAo usadas com as quatro consoantes, e a 
palavra 6 pronunciada "Elohim". 


F. Resumo 

JavA era o nome especial de Israel para seu Deus. Ao revelar seu nome a 
MoisAs e, por sua vez, a Israel, Deus escolhe ser descrito como "o definlvel, o 
distintivo, o individuo. Desse modo a fA israelita opde-se ao conceito abstrato de 
divindade e tambAm contra uma ‘base de existencia’ sem nome. Tanto os 
equivocos intelectualistas de Deus como os misticos sAo rejeitados".* 7 


17 Hichrodt, Theology oj the Old Testament I, 206. 
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Isso e bem diferente da descri^o abstrata de Deus dada por Paulo Tillich, 
como aquele que e o misterio ultimo, a profundeza infinita, a base, o poder e a 
fonte de todo ser. 88 Essa defini^o nSo chega perto do Definido, o Deus Vivo, o 
Salvador Vindouro do Antigo Testamento. O nome Jave e um nome pessoal, nSo 
abstrato. Baseado numa forma do verbo "ser", relaciona-se de algum modo a ideia 
de existencia: passada, presente e futura. 

Ele esta ligado ao passado no que diz respeito a Moises. Jave e o mesmo 
nome do Deus dos pais AbraSo, Isaque e Jaco (Ex 3.16). Ele e tambem o Deus do 
futuro: "Este e o meu nome etemamente, e assim serei lembrado de gera92o em 
gerafSo" (Ex 3.15£). O nome tambem possui uma dimens2o escatologica no 
Antigo Testamento. Pode haver uma ligado entre o nome Jave e a origem da 
escatologia, "pois um Deus que se define como "eu sou" n2o descansa ate que esse 
ser e essa presen^a sejam concretizados em sua perfeifSo". 89 

O profeta do exilio podia referir-se a Jave como "o primeiro e o ultimo, 
Criador, Senhor da historia e unico Salvador" (Is 41.4; 43.10; 44.6; 48.12-13; 49.6, 
26; cf. Ap 22.13). Pelos atos poderosos de Jave na historia, o farao, os egipcios, as 
nafQes e Israel saberiam que Jave era Deus ("Eu sou Jave", Ex 7.5; 8.10, 22; 9.14; 
10.2; Ez 20.26, 38; 24.24, 27; 34.27; 35.9, 15; 36.1 1, 23, 38; 38.23; 39.6, 28). Esse 
unico Deus definivel e distinto (Jave) escolheu um homem (Abra2o) e um povo 
(Israel) e firmou uma alian9a especial com eles. Por meio deles Deus aben9oaria 
todas as na9oes. 


“ Veja G. Ernest Wright, The Rule of God, 16. 
" Jacob, op. cit., 54. 
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Eu serei o vosso Deus, e vos sereis o 
meu povo (eleigio e alianga) 


16. E v6s sereis o meu povo (eleigio) 


A. Tendencias recentes no estudo da eleigSo 

Em 1950 H. H. Rowley lamentou o fato de a doutrina da eleigSo ter 
recebido pouca atengSo em estudos blblicos modemos.' Na realidade alguns artigos 
e livros sobre eleigSo no Antigo Testamento foram escritos antes da obra de 
Rowley, e a teologia do Antigo Testamento, que revivia na dpoca, deu muita 
atengHo a ela. 

Em 1928, K. Galling escreveu uma monografia, "Die ErwShlungs- 
traditionen Israels", em que afirma que o Antigo Testamento possui duas tradigSes 
da eleigSo divina de Israel, uma na £poca de Abralo e outra na 6poca de Moists. 
Galling afirmou que a ultima 6 a tradigSo mais antiga. Rowley reconheceu duas 
tradigdes de eleigSo no Antigo Testamento, mas defendeu a escolha remota de 


1 The Biblical Doctrine of Election, 15 . 
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Abra5o, considerando-a substancialmente confftvel. Rowley disse que Israel foi 
eleito em Abra3o, mas essa eleifio foi revelada por internftdio de Moists. 2 

Em 1929, J. M. P. Smith afirmou que a ft dos israelitas em sua eleito 
firmava-se num orgulho natural de nafio e ra?a e na ft em Jav6, a quern 
representavam entre as nafdes. 3 Rowley rejeitou a kftia de Smith, dizendo: "Se n3o 
tivesse uma base mais profunda que essa, possuiria pouca validade em si e n3o 
teria nada mais que um interesse historico"/ 

Walter Eichrodt n3o dedicou uma sefSo especial para discutir a eleifao. Ele 
ficou t3o absorvido pela kftia de alianfa, que a id6ia de eleito ficou quase 
esquecida, mas considerou que ambas eram bem ligadas. Eichrodt disse: "N3o se 
pode escapar do fato de que no Antigo Testamento o amor divino e absolutamente 
livre e ndo condicionado em suas escolhas; volta-se para um homem entre 
milhares e mantem o controle sobre ele com exclusividade zelosa, apesar de todas 
as suas deficiencias". 1 Eichrodt salientou que mesmo quando a palavra eleiqao n3o 
era usada, o povo e os profetas compreendiam que Israel ocupava uma posifSo 
especial entre as nafdes. 4 

G. Ernest Wright considerou a elei(3o uma das principais chaves para 
compreender Israel e a ft veterotestamentdria. "Eis o ponto central da literatura." 7 
Dois anos mais tarde, em 1952, Wright discordou da id£ia de Eichrodt de que a 
alian^a € o principal elemento unificador no Antigo Testamento, insistindo que a 
eleifSo £ mais b3sica que a alian^a. "Ainda que as duas andem juntas, a ultima € 
uma linguagem conceptual para expressar o significado da primeira e faz 
considerivel diferenfa qual delas recebe a enfase principal." 8 Wright disse que a 
infeftncia teoldgica inicial e principal do evento do exodo foi a doutrina do povo 
escolhido. Entretanto, perto do fim da vida, Wright parece ter modificado sua 
postura sobre a rela93o entre a eleifSo e a alianfa, concordando mais com Eichrodt 
em que a alian 9 a € central. 9 

Em 1938 Wheeler Robinson observou que o Antigo Testamento descreve 
"a escolha divina de AbraSo como indivlduo e segue a sorte de sua famllia aft que 
ela se transforma em na93o. Ent3o a na93o e libertada do Egito e se estabelece na 
terra prometida. Muito depois, emerge a doutrina de um remanescente justo (Is 7.3; 
8.16-18)". Robinson disse que 6 dificil ver como qualquer re!igi3o revelada pode 
prescindir de uma doutrina de elei93o, pois ela i o mandato para uma minoria 


* Ibid., 30-31. 

1 "The Chosen People", 73-82. 

* The Biblical Doctrine of Election, 16. 

5 Theology of the Old Testament l, 286. 

‘ Ibid., 269. 

7 The Old Testament Against Its Environment, 47. 

* God Who Acts, 36, n. 1 

* The Old Testament and Theology, 62. 
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persistir em seu propdsito como povo de Deus. O particularismo implicado 
pertence a cada miss9o importante e n2o 6 marca de provincial ismo na religiao. 10 
Em 1946 Robinson escreveu que a doutrina da eleit&o abre-se para todo o 
desenvolvimento da religiao israelita e judaica e pode ser tomada como o principio 
mais abrangente de unidade nela contida, depois da enfase bdsica na unidade de 
Deus. Ele discordou de Eichrodt em que a doutrina da eleit9o deva ser subordinada 
a da alian^a." 

Em 1953 John Bright destacou a importancia da doutrina da eIeif9o no 
Antigo Testamento, dizendo: "N9o encontramos em sua histdria nenhum periodo 
em que Israel n9o cresse que era o povo escolhido de Jav6 [...] A historia da Btblia 
remonta essa histdria da eleitSo a AbraSo, mas foi no evento do exodo que Israel 
viu seu verdadeiro inicio como povo". 12 Bright cria que isso n3o era uma no^So 
esotdrica apresentada por lideres espirituais. O povo estava saturado daquilo. Em 
1967 Bright escreveu que, entre o complexo de crentas no Antigo Testamento, 
destaca-se a palavra eleigao. 

Sempre que se examina o Antigo Testamento, encontra-se a convict&o 
obstinadamente mantida de que Javd, em sua grata soberana, chamou 
Israel para si, livrou-o da escravidSo e Ihe deu a terra prometida, e que 
Israel, portanto, ocupa uma posifSo especial entre as natOes da terra como 
seu povo escolhido [...] A crenta na eleifSo de Israel percorre todo o 
Antigo Testamento, tanto no infcio como depois. Em parte alguma do 
Antigo Testamento faita uma pressuposifSo t9cita ou afirmatflo confiante 
de que Jav6 chamou Israel dentre todas as na?6es da terra para ser seu 
povo escolhido. 13 

Em 1953 Th. C. Vriezen publicou uma monografia sobre elei^So no Antigo 
Testamento, nele limitando o pleno significado de ele^ao ao termo bahar, 
"escolher". Assim, ele chegou a um significado restrito de eleifSo, secundario k 
alian^a e datado do s6culo VII. 14 Ele concordava que a major parte do Antigo 
Testamento preocupa-se com o relacionamento entre Jav6 e Israel, embora outras 
vozes, como Rute, Jonas e (Segundo) Isaias, sejam ouvidas, Iembrando a Israel que 
a gra^a de Deus estende-se tamb6m as outras natOes. 15 Vriezen disse: "No Antigo 
Testamento, a escolha 6 sempre at9o de Deus, de sua grata, e sempre content uma 


10 Record and Revelation, 327. 

11 Inspiration and Revelation, 153. 

11 The Kingdom of God , 27. 

" The Authority of the Old Testament, 132. 

14 "Die Erwflhlung Israels", 35. 

15 Outline of Old Testament Theology, 314. 



120 


Teologia do Antico Testamento 


missiio para o homem; e e so por essa missiio que o homem pode compreender a 
escolha de Deus". 16 

Vriezen viu no fato de Deus eleger Israel como sua possessSo uma fonte de 
tensiio e um paradoxo no Antigo Testamento. Por um lado, Deus escolheu Israel e 
lhe advertiu que nao tivesse nenhuma ligafao com outras nafSes. Por outro, Deus 
escolheu Israel para servir a ele e as outras nafdes. Se nos concentrarmos em um 
aspecto dessa doutrina, vamos compreend£-la mal, e ela se toma falsa. 

Por exemplo, a verdade da eleifSo de Israel € inaceitavel se for 
racionalmente interpretada para significar que por esse motivo Deus 
rejeitou as nafOes do mundo, que por esse motivo Israel 6 mais importante 
para Deus que as outras nafdes, pois Israel s6 foi eleito para servir a Deus 
na tarefa de levar as outras nafOes a Deus. Em Israel Deus buscava o 
mundo. Israel era o ponto de ataque de Deus ao mundo. Quando, pelo 
conhecimento de que era povo de Deus, Israel deduzia a certeza de sua 
eleito especial e, por isso, considerava-se superior k outras na96es, os 
profetas precisavam contradizer isso e chamar o povo de volta ao Deus 
vivo, cuja misericdrdia i grande para com Israel, mas tambdm para com o 
mundo. Pois, em sua misericdrdia, Deus chamara Israel para o serv^o de 
seu reino entre as nafOes da terra. 17 

A eleifao, de acordo com Vriezen, e a manifesta^ao da majsstace e da 
santidade de Deus e implica o direito de tomar decisSes que transcendem a 
humanidade. 18 Vriezen fez distinflo entre Erwahlung, "eleifSo", e Erwahlheit, 
"sentimento de eleito", "sentimento de escolhido", o sentimento de orgulho em ser 
eleito. A eleito e legitima; o sentimento de eleito, nSo. 19 

Num longo trecho sobre eleifiio, Edmund Jacob disse que a eleifSo e uma 
das realidades centrais do Antigo Testamento. 

Embora seja mencionado com menos freqllSncia que a alian^a, t o ato 
inicial pelo qual Javd passa a se relacionar com seu povo e a realidade 
permanente que pressupOe a const&ncia desse lafo. Cada interven93o de 
Deus na histdria 6 uma elei9ao. 20 

Jacob concordou com Rowley em que a ele^iio no Antigo Testamento e so para 
servi90. Ele cria que o fato da ele^ao em AbraSo e Moises e mais antigo que a 
teologia da ele^So no javista e no deuteronomista. Jacob disse: "Havia no 


16 "Die Erwahlung Israels", 109. 

17 Outline of Old Testament Theology, 88. 
'* Ibid., 316. 

'* "Die Erwahlung Israels", 1 1 5. 

20 Theology of the Old Testament, 201 . 
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movimento que os levou [os patriarcas] de Har3 a Cana3 algo que correspondia a 
uma eleifao, e parece impossivel ver na religi3o dos patriarcas uma simples 
retroproje93o de formas de cren9a que so foram correntes cinco s6culos mais 
tarde". 21 

Von Rad falou com freqiiencia de elei93o no Antigo Testamento, ainda que 
n3o tenha devotado uma se9§o a parte para o tema em Old Testament Theology. No 
inicio de sua obra ele afirmou que a cren9a posterior na elei93o de Israel ja esta 
implicita no "culto pr6-javista dos ancestrais" de Israel. 22 O conceito de elei93o 6 
usado primeiro numa base teologica ampla por Deuteronomio numa data 
relativamente tardia, mas "a cren9a de que Jav6 tomou Israel como seu povo 
peculiar 6, claro, antiqiilssima". 23 

Um dos aspectos que interessou von Rad quanto a perspectiva 
veterotestamentaria da elei93o 6 seu relacionamento com a lei ou os Dez 
Mandamentos. Ele esclareceu a perspectiva do Antigo Testamento de que a elei93o 
ou o ato Salvador veio antes da lei e dos Dez Mandamentos. Guardar a lei n3o era 
uma condi93o de sua salva93o, mas uma express3o complementar da gra9a de Deus 
para com ele como povo eleito. "Ora, n3o pode haver nenhuma duvida de que 6 a 
proclama93o do Decalogo sobre ele que leva a efeito a elei93o de Israel [...] os 
destinatarios s3o assim resgatados por Jave." 24 

Sempre ha uma rela93o estreita entre os Mandamentos e a alian9a: 

... mas em circunst3ncia alguma esses mandamentos foram prefixados 3 
alianfa num sentido condicional, como se a alian9a s6 tivesse efeito 
depois de rendida a obediSncia. A situa93o i, antes, inversa. A alian?a € 
feita e, com ela, Israel recebe a revela93o dos mandamentos [...] Ele [o 
Decalogo] era a garantia de sua eleigSo. 25 

Von Rad de fato reconheceu certas passagens em que as ben93os da 
salva93o s3o condicionadas pela obediencia de Israel, dependendo dela (Dt 6.18; 
7.12; 8.1; 11.8-9; 16.20; 19.8-9; 28.9). Mas mesmo com isso "a grande oferta de 
gra9a de Deuteronomio n3o 6, de modo algum, anulada, proclamando-se um meio 
legal de salva93o. Mesmo os casos que parecem tomar a salva93o condicional e 
dependente do progresso de Israel s3o prefaciados por uma declara93o de elei93o e 
amor de Jav6". 26 


21 Ibid., 205. 

12 Old Testament Theology I, 7 (no Brasil publicado pela ASTE sob o tftulo Teologia do Antigo Testamento). 

22 Ibid., I. 178. 

24 Ibid , l 192. 
ls Ibid.,I, 194. 

26 Ibid , I, 230. 
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Von Rad cria que o conceito de eleiflo de Israel dissolveu-se antes da 
epoca do Cronista. O Cronista usou o verbo bShar, "escolher", onze vezes, mas os 
objetos dessa ele^ao divina s3o o rei, o lugar para culto ou a tribo de Levi. "O 
Cronista n3o diz absolutamente nada a respeito da ele^ao de Israel — nem mesmo 
tem conhecimento de uma teologia da alian9a. n27 

Os profetas tomaram normativas algumas tradi'9Ses anteriores de ele^ao. 
Entretanto, as tradi95es de ele^ao nem sempre eram as mesmas para todos os 
profetas. Oslias e Jeremias mantiveram-se nas tradi95es do exodo, enquanto Isaias 
permaneceu nas tradi9des davidicas. 21 Os profetas do pos-exilio, de acordo com 
von Rad, criam que Israel havia infringido a alian9a com Deus e estava para sofrer 
seu julgamento, selando o fim da presente existencia da na93o. Sua culpa cancelava 
a seguran9a que essas tradi9des de ele^ao davam a Israel. 

No exilio o profeta estava familiarizado com tres tradi9des antigas de 
ele^ao: o exodo (Is 41.27; 46.13; 49.13; 51 .3, 11, 16; 52.1, 7-8); Abra3o e Jac6 (Is 
41.8; 43.22, 28; 51.1-2); e Davi (Is 55.3) e SiSo (Is 46.13; 49.14-21; 52.1-2). O 
profeta voltou os olhos para o future e viu um novo exodo, um novo Davi e uma 
nova Si3o. 

Por fim, o livro de Daniel nao baseia suas predi95es em tradi9des de 
elei9ao anteriores. O exodo e Siao parecem colocar-se fora do mundo mental de 
Daniel. "O horizonte religioso do orador parece quase n3o ter liga93o com os 
eventos reais da histdria; ele exalta a grandeza do poder de Deus, que pode fazer e 
desfazer reis, salvar homens e os libertar. A sabedoria iluminadora de Deus 6 
tambem louvada, bem como a indestrutibilidade de seu reino." 29 

As duas principals tradi96es de elei93o no Antigo Testamento s3o o exodo, 
preservada e mantida basicamente no reino do Norte, e as davidicas, no reino do 
Sul. As vezes essas tradi9des se misturavam. Os profetas reinterpretaram as 
tradi9des como se ja n3o tivessem efeito, mas Deus voltaria a agir em favor de seu 
povo num novo exodo, num novo Davi e numa nova Jerusalem. 

Hans Wildberger afirmou num artigo, "Auf dem Wege zu einer biblischen 
Theologie", que o conceito central do Antigo Testamento 6 a ele^ao de Israel 
como povo de Deus. Ele expandiu sua discuss3o da ele^ao no Antigo Testamento 
no artigo "bchr, erwahlen". 

Walther Zimmerli observou que Jav6 n3o era o Deus de Israel desde o 
inicio do mundo. Israel n3o aparece como povo at6 o livro de fixodo. 30 Ainda que a 
teologia da elei93o tenha sido formulada depois (o uso de bahar no sentido de 


17 Ibid., /, 353 . 
u Ibid., II, 1 1 7 . 

” Ibid., II, 309 . 

30 Old Testament Theology in Outline, 14 . 
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Deus escolhendo Israel n3o ocorre antes de Deuteronomio), o relato do chamado de 
AbraSo em Genesis 12 cont6m as raizes da vida de Israel como povo de Deus. 31 

Zimmerii reconheceu que a terminologia da eleifSo inclui palavras 
hebraicas diferentes de bahar (escolher). Qara ’ (chamar), yada ' (conhecer), badal 
(separar) e hSzaq (deter), s3o tamb^m empregadas no contexto de eleifSo, embora 
n3o se encontre no Antigo Testamento nenhum substantivo que signifique 
"eleifSo". 32 Zimmerii discutiu o porque de Deus ter escolhido Israel e indicou a 
resposta do Antigo Testamento de que Deus amou os pais (Dt 7.8). Ent3o ele 
perguntou o que a eleifSo divina significava para o eleito. Significava honra, 
santidade, mediafSo e servifo. 33 Zimmerii observou que a eleifSo era aplicada ao 
rei no perlodo pr6-deuteronomico (ISm 8.18). Tamb6m era aplicado aos 
sacerdotes, especialmente 3 tribo de Levi (Nm 16.5; 17.2-10) e ao templo. 

Por fim, Zimmerii discute por que os profetas pr6-exllicos quase nunca 
falam da eleifSo de Israel. S6 Am6s (3.2) e Jeremias (1.5) usam tal terminologia. 
Zimmerii cria que esse silencio n3o se devia ao fato de os profetas pr6-exllicos n3o 
conhecerem as tradifdes de eleifSo, conforme alegava Galling. Antes, o silencio 
deles "mostra como os profetas s3o crlticos em rela93o a todas as alega^des 
convencidas, da parte de Israel, de ser o ‘povo escolhido’". 34 

Ronald Clements disse que, quando perguntamos por que Israel 6 o povo 
de Deus de maneira singular, o Antigo Testamento responde com uma teologia da 
eleifSo. Deuteronomio 7.6-8 6 a passagem cl&ssica dessa teologia. A forma dessa 
teologia 6 deuteronomica, mas "as id6ias principals de tal teologia s3o com certeza 
muito mais antigas". 35 Para Clements o livro de Deuteronomio 6 normativo para a 
teologia da eleifSo no Antigo Testamento. Ele ve a rela93o de Israel com as outras 
na9<5es mais da perspectiva de crise e amea9a que da perspectiva de uma missSo. 
Em Deuteronomio, Israel n3o tern fun93o de servi90 3s na96es. 36 Entretanto, o 
javista disse que Abra3o (e, por inferencia, Israel) seria uma ben93o para as na95es. 
Nos canticos do servo em Isalas, Israel ser3 uma luz e um servo para as na9Ses. 
Samuel Terrien disse: 

A separa^ao de Israel de todos os outros povos destaca a id6ia de eleicSo, 
embora a palavra ainda nSo seja empregada. Ser o objeto de um amor 
singular signiflca “ser escolhido”. A elei?ao 6 pressuposta na conscifincia 
emocional de “predilefao”. Israel, portm, n3o 6 amado num v3cuo 


>' Ibid., 27. 44. 

11 Ibid., 44. 

” Ibid., 45. 

M Ibid., 47. 

” Old Testament Theology, 88. 
“ Ibid., 95. 
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histdrico. Jav6 nSo £ diletante. Israel 6 amado para que se tome o reino 

sacerdotal de Jav6 na histdria do mundo. 37 

Detectamos no livro de Terrien um distanciamento da forte enfase na ele^So por 
parte de alguns estudiosos da Bfblia. 

A importancia decrescente da doutrina da elei^o nas teologias do Antigo 
Testamento evidencia-se ainda mais na obra de Claus Westermann. Ele disse que 
por um longo tempo a iddia de elei93o desempenhou papel importante na teologia 
do Antigo Testamento. Ela designava todas as afdes de Deus em relafdo a Israel. 
Westermann limitou a iddia de eleifSo ao uso tdcnico de bahar, "escolher", que, 
dizia, jamais £ empregado em referenda aos patriarcas ou ao exodo, tendo sempre 
uma fun 930 subseqQente, interpretativa. ’’NSo foi a eleifSo divina que fez de Israel 
seu povo, mas, antes, seu ato Salvador no inicio. Esse ato de Deus foi explicado por 
uma reflexio subseqQente tal, que Deus elegeu Israel." 3 * Westermann afirmou que 
n&o se compreende bem o conceito de ele^So quando se fazem alega9des a seu 
respeito. N3o devemos generalizar o conceito de ele^So ou falar num sentido 
abstrato "sobre a trad i 9 So da ele^So, a cond^So da ele^So ou sobre um povo 
eleito". 39 

Byron Shafer argumentou que, de acordo com Deuteronomio 7.7-8, Deus 
escolheu Israel como seu povo simplesmente porque o amava e havia feito uma 
promessa a seus pais (cf. Dt 4.37; 10.15; 2Rs 19.34; Is 37.35). A ele^ao no Antigo 
Testamento n&o 6 necessariamente uma escolha racional por uma razSo verific&vel. 
As vezes a unica explicafgo dada 6 "porque Deus vos ama". 40 

Shafer fez obje9&o a uma data tardia para a ele^So de Israel, citando quatro 
evidencias que sustentam uma data antiga. (1)0 padrSo da elei9&o real divina na 
literatura do antigo Oriente Proximo n3o 6 suficiente para explicar o uso que Israel 
faz de bafrar, "escolher". (2) Evidencias de nomes teoforicos que empregam a raiz 
bhr remontam a 1900 a.C. no antigo Oriente Prdximo (nomes como Ibar ocorrem 
em 2Sm 5.15; ICr 3.6; 14.5). (3) A id6ia veterotestamentaria de elei93o de Israel 
n3o se moveu do ambito mitico da elei93o real divina para a escolha historica de 
Israel, porque nas passagens mais antigas de Deuteronomio (10.14-15, 17-18, 21- 
22; 1 1.3-7, 10-12) e no salmo 47 Jav6 £ um Deus cdsmico ou universal. (4) A id6ia 
de que a ele^ao dos patriarcas £ uma retroproje93o tardia 6 questionada porque 
todas as passagens-chave em Deuteronomio (4.32-40; 7.7-8; 14.1-2) ligam a 


31 The Elusive Presence, 124. 

3 * Elements of Old Testament Theology, 4 1 . 
” Ibid., 42. 

40 "The Root blit*, 20. 
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eleifito de Israel 9 promessa aos patriarcas. O estudo dos salmos antigos, como o 
47, sustentam a prioridade da eleifSo dos patriarcas. 

Shafer foi influenciado pelas id6ias de Frank M. Cross a respeito de El ser 
o Deus dos patriarcas. Cross citou Genesis 28.10-22 como o exemplo remanescente 
mais complete do padrito patriarcal de alianfa na Biblia Hebraica. 41 

A tese de Shafer 6 que a antiga raiz bhr pode ser associada aos deuses dos 
patriarcas nas sociedades tribais do antigo Oriente Prdximo. A 16m disso, ele 
afirmou que os conceitos de povo escolhido em Deuteronomio e Salmos podem ser 
interpretados como "remanescentes, extensdes, desenvolvimentos e/ou revisSes de 
conceitos religiosos patriarcais" 42 Shafer e Frank Cross criam que o conceito de 
eleifiio remonta aos dias em que o patriarca e seu Deus faziam alianfas reciprocas. 
Tais alianfas eram condicionais, mas o Deus dos patriarcas era tamb6m visto como 
uma divindade cdsmica e agr&ria que prometia dar a terra aos patriarcas e 9 sua 
estirpe. Assim, sobrevivem duas concept 5es de eleifSo e alianfa desde 6pocas 
patriarcais: a condicional e a promissiva (ou incondicional). 

Shafer seguiu Cross ao ver uma mudanfa radical na 6poca salomonica, 
passando da elei^o condicional para o padrito de uma "alianfa etema, 
incondicional" com a dinastia de Davi. Ap6s a morte de Salomito e a divisito do 
reino, a antiga id6ia de uma eleifdo condicional aflorou de novo no Norte. A id6ia 
incondicional continuou no Sul. 4J Ap6s a queda de Jerusalem em 586 a.C., as 
tensfles entre as duas id6ias de eleifSo continuaram pelos periodos do exilio e do 
segundo templo. 44 Shafer usou os salmos 47, 78 e 89 para trafar as tradi?6es 
patriarcal e davidica em Israel. 

A eleifito 6 um tdpico importante na ultima obra de Christoph Barth, God 
With Us.** A eleifSo dos patriarcas 6 um elemento basico no credo de Israel. As 
histdrias dos patriarcas s9o contadas s6 em Genesis. Pouco se diz sobre eles em 
outros livros do Antigo Testamento. A eleifSo dos pais 6, pordm, artigo de muitos 
credos de Israel. Em alguns credos vem em primeiro lugar (Dt 26.5-9; Js 24.2-13; 
ISm 12.8). A criafio vem antes dela em Neemias 9.6-31. Os pais s9o deixados fora 
de algumas recitafOes do credo (Dt 32.6-14; SI 135; 136; Jr 32.17-23). Christoph 
Barth disse que as partes essenciais do credo eram o exodo e a d&diva da terra. 
"Nem a criafSo nem a eleifilo dos pais tern a mesma prioridade". 44 

O tdpico da eleifdo dos pais 6 complementar ao exodo e 9 dddiva da terra. 
Israel n9o se tomou uma nafgo antes de sair do Egito (Ez 20.5-6; Os 11.1; 12.9; 


41 Cf. Cross, Canaanile Myth and Hebrew Epic , 244-245; Shafer, op. ell., 36. 

42 Shafer, op. cil., 30, 33. 

43 Ibid., 38-39. 

44 Ibid., 42. 

45 1991. 

46 God With Us, 34. 
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13.4; Am 3.1). Christoph Barth diz que s6 foi depois do exodo que Israel 
reconheceu descender dos patriarcas. "Essa 6 a seqtiencia correta tambem para os 
leitores modemos." 47 

Ernest Nicholson retomou as questdes de eleifSo e alianfa no Antigo 
Testamento. Ele observou que, desde Wellhausen, o estudo da alianfa (ao menos 
para alguns) havia "escorrido pelo ch&o, deixando a ‘alianfa’ como um conceito 
antiquado para o estudante do Antigo Testamento". Ele disse que o debate entre os 
estudiosos tern possibilitado ver com mais clareza "como era crucial a kftia da 
alianfa no desenvolvimento do que 6 caracteristico na ft do antigo Israel". A 
alianfa 6 um tema central e "merece ser recolocada diretamente na pauta dos 
estudantes do Antigo Testamento". 41 

Nicholson observou que F. Giesebrecht primeiro questionou a idda de 
Wellhausen de que a antiga rela$3o de Israel com Jav6 era uma rela^So natural 
—como a de pai e filho. Isso fez Israel semelhante &s outras na^Ses na maneira de 
ver seu relacionamento com seus deuses. Giesebrecht alegou que a relafSo de 
Israel era baseada na histdria, n&o tendo emergido como parte de uma "religiSo 
natural". 49 Desde o inlcio, foi a cren^a na eleifSo divina que moldou a direfdo 
peculiar. Ela trouxe consigo um exclusivismo agressivo e "uma cren^a na 
incomparabilidade de Javd'. 50 

B. O vocabulArio da elei^&o 

A palavra bihar, "escolher", 6 usada em referenda a escolha divina dos 
patriarcas (Ne 9.7); Israel (Dt 4.37; 7.7-8; 10.15; 14.2; SI 105.43; Is 44.1-2; Ez 
20.5); Davi (2Sm 6.21; IRs 8.16; SI 78.70; 89.3); o lugar de culto (Dt 12.18, 26; 
14.25; 15.20; 16.7, 16; 17.8, 10; 18.6; 31.1 1; Js 9.27; SI 132.13); e sacerdotes (Nm 
16.5, 7; 17.5 [heb. 17.20]; Dt 18.5; ISm 2.27-28). 

Outros termos hebraicos sflo usados para expressar a idda de eleifSo no 
Antigo Testamento. A palavra qSra’, "chamar", 6 usada em relafdo a AbraSo em 
Isaias 51.2 (cf. Gn 12.1-3), a Samuel (ISm 3.4-21) e a muitos profetas. A palavra 
ySda \ "conhecer", 6 empregada no sentido de "escolher" ou "eleger" em Genesis 
18.19 eAm6s 3.2. 

Herbert Huffmon demonstrou que palavras mesopotamicas equivalentes a 
ySda', "conhecer", sSo empregadas na literature do antigo Oriente Prdximo pare 


47 Ibid., 39. 

44 God and His People , v. 

44 Die GeschtcMichkeit des Sinaibundes , 25. 
* Nicholson, op. cit., 23. 
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indicar o reconhecimento legal mutuo por parte do suserano e do vassalo. 51 Num 
texto se diz a Assurbanipal: "Tu es o rei a quern o(s) deus(es) conhece(m)". 
Hufifmon encontrou paralelos a esse linguajar nas references do Antigo 
Testamento a AbraSo (Gn 18.19); Moises (Ex 33.12, 17); Ciro (Is 45.3-4); Davi 
(2Sm 7.20); lCr 17.18); Jeremias (1.5) e Israel (Am 3.2; Os 13.4-5). 

A palavra badal, "separar" ou "por a parte" no sentido de Deus separar 
Israel das nafSes e usada para indicar eleifSo em Levitico 20.24; Numeros 8.14; 
16.9; Deuteronomio 10.8. A palavra masa' "encontrado", e usado com o sentido de 
"elei^ao" em Deuteronomio 32.10; Salmo 89.21; Oseias 9.10; e o termo laqah, 
"tomar", e usado em Exodo 6.7 e Deuteronomio 4.34. Os termos "amor" e "odio" 
em Genesis 29.31 e Malaquias 1.2-3 sSo termos de "eleifao". 52 

C. As obje95es a elei^ao 

Podemos ver pelo uso desses termos que a ideia de que Deus escolheu ou 
elegeu os patriarcas e Israel esta incutida no Antigo Testamento. Mas a ideia nem 
sempre foi devidamente compreendida por aqueles que eram "chamados". Os 
profetas do pos-exilio raramente mencionavam o conceito e, quando o faziam, em 
geral pronunciavam julgamento contra os "escolhidos" por rejeitarem seu 
chamado. A partir de seu chamado, Israel com freqiiencia chegava a conclusSes 
contrarias ao verdadeiro entendimento do amor de Deus —a base de seu chamado. 
Jacob disse: "Eles se obstinavam num exclusivismo rfgido, interpretando sua 
ele^tio, que se tomara uma concep^o enrijecida, como dever de odiar e questao de 
orgulho". 53 

Amos viu que Israel interpretava mal a eleifSo como privilegio sem 
responsabilidade. A maioria dos contemporaneos de Amos confundia elei 9 &o com 
privilegio e favoritismo. "Eles pareciam sentir que se Deus os havia escolhido, 
precisava ama-los mais que a todos os outros; assim, podiam contar mais com 
ben 9 aos de Deus e menos com o seu julgamento severo". 54 Deuteronomio 9 
condenava com vigor o pecado fatal do orgulho. A doutrina veterotestamentaria da 
ele^jfo n3o da lugar ao orgulho. Quando alguem come 9 a a usar o termo "escolher", 
surgem de imediato as ideias de exclusividade, arbitrariedade, favoritismo ou 
privilegio especial. 

Norman Snaith disse que ha uma exclusividade no amor de Deus. A ideia 
de elei 9 §o faz parte da "ofensa do evangelho" desde tempos muito remotos. Talvez 


51 "The Treaty Background of Hebrew Yada", 31-37. 
” Ralph L. Smith, Micah-Malachi, WBC 32, 305. 

” Theology of the Old Testament, 111, 204. 

” Ralph L. Smith, Amos, 100. 
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n3o gostemos da palavra "escolhido" ou de sua companheira, "eleifao". A eleifSo e 
a escolha podem-nos ser detestiveis, "mas elas est2o firmemente incutidas no 
Antigo e no Novo Testamento". 55 

Celsus fez forte oposifSo a doutrina veterotestamentaria de eleifSo. Em 
caricatura, ele disse: 

Judeus e cristSos parecem-me um exdrcito de morcegos ou formigas que 
sai de seu esconderijo, ou como sapos que se postam num brejo, ou 
vermes que se encontram no canto do monte de estrume dizendo um para 
o outro: “Para n6s Deus revela e proclama tudo. Ele nSo se importa com o 
resto do mundo; somos os unicos seres com quern ele se relaciona [...] 

Tudo t sujeitado a n6s: a terra, a £gua, o ar, as estrelas. Porque aconteceu 
de alguns de n6s ter pecado, Deus mesmo viri ou enviarf o prdprio Filho 
para destruir o perverso com fogo e para nos dar participafSo na vida 
etema. 56 

Em 1945 Paul Scherer, pastor da Evangelical Lutheran Church of the Holy Trinity 
e professor de homil&ica no Union Seminary em Nova York, usou uma linguagem 
chocante para repreender os judeus. Sua percepfgo do entendimento que tinham da 
eleifio era que os judeus pensavam que o prop6sito de Deus na hist6ria era 
beneficii-los, quando na realidade era manifestar sua gl6ria e estabelecer seu reino 
sobre a terra. Scherer observou que "por todo o Antigo Testamento e entrando pelo 
Novo, Israel 6 tratado como uma naySo eleita". 57 A Biblia insiste que tudo o que 
ocorreu, seja o que for, nSo ocorreu s6 por eles. "Isso livra o c6u de uma grande 
dose de responsabilidade e a lanfa onde deve!" 5 * 

Richard L. Rubenstein, um judeu modemo, fez objesao 3 doutrina da 
ele^ao. Depois de Auschwitz, os judeus 

... jamais poderflo voltar a crer com integridade no Deus que exerce 
controle providencial sobre os interesses humanos; o que ocorreu foi tflo 
monstruoso que nSo pode ser conciliado por meio das t&nicas comuns de 
teodic&a com a existfincia de um Deus como esse, apesar das convicyOes 
da f<4 bfblica. Depois de Auschwitz, crer na providfincia no sentido 
tradicional 6 imoral, bem como impossivel, uma vez que toma Deus um 
cumplice de Hitler, desejando deliberadamente a matanfa do povo 
escolhido, sem nenhuma outra razSo, senSo o crime de ter sido 
escolhido. 59 


55 The Distinctive Ideas of the Old Testament, 139. 

54 Citado por Cullmann, Christ and Time, 28. 

57 Event in Eternity, 193. 

"Ibid, 194. 

M After Auschwitz, citado por Alan T. Davies, Anti-Semitism and the Christian Mind, 36. 
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Rubenstein escreveu que muitos israelitas modemos rejeitam por completo 
a teologia da alian 9 a. Ele diz que embora a religiSo biblica fafa parte da heranfa de 
todo judeu, "muitos israelenses creem t3o pouco no Deus da Biblia quanto os 
gregos contemporaneos creem nos deuses hombricos. Israel tomou-se realidade 
quando os judeus pararam de aguardar a intervenfSo divina e tomaram a historia 
nas mSos". 60 Em seu livro. My Brother Paul, Rubenstein disse: "Sob a luz da 
historia objetiva, nenhuma posi^o religiosa pode ser privilegiada". 61 

Gordon D. Kaufman da Harvard Divinity School pronunciou a acusafSo de 
que Deus era injusto e parcial quando se revelava em Jesus Cristo a alguns e n5o a 
outros. O argumento b que, em principio, a verdade, em especial a verdade acerca 
da realidade ultima, deve estar disponivel a todos. Urn Deus que exerce favoritismo 
nesses moldes dificilmente seria considerado amoroso, mesmo urn pai humano 
sabe que b errado fazer discrim inafSo sem justificativa entre seus filhos. 

Kaufman disse em sua Systematic Theology que essas criticas comuns sSo 
manifestamente plausiveis; mas um exame detido revela serem demasiado 
enganosas, pois ningubm de fato ere que todas as pessoas tern igual acesso a 
verdade e a realidade. A verdade que podemos ou vamos conhecer b condicionada 
por fatores historicos e psicologicos entre outros. Nem todas as pessoas tern a 
mesma oportunidade de conhecer a verdade que Plat3o ou Einstein ensinaram por 
causa de fatos historicos ou circunstanciais. 

A verdade conhecida e cognosclvel b sempre relativa k situa^ao histbrica 
do conhecedor. A alega?ao crista, portanto, de que Deus revelou-se 
especialmente pelo desenvolvimento histbrico de uma comunidade, 
come^ando na antiguidade remota e desabrochando por fim numa igreja 
universal, pode n3o implicar escSndalo algum“ 

G. Ernest Wright disse que as respostas as objefoes a elei^o s3o obvias. 
Israel pagou um terrivel prefo por sua eleifSo. A historia de Israel fala de si mesma 
numa narrativa sordida, triste. Quando Israel alegava ser o povo escolhido, dava a 
linica explicafjfo possivel para ter sido libertado do Egito. E uma parte da 
explica 9 &o israelita de sua origem, nSo uma idbia tardia. "Escritores posteriores 
tomaram por certa a questSo e a entenderam como a suprema manifesta93o da 
gra 9 a divina". 63 


60 Prefficio a Davies, op. cil., 12. 

61 My Brother Paul, 21. 

6! Systematic Theology , 14. 

6) The Old Testament Against Its Environment, 50. 
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D. O proposito da eleifdo 

O Antigo Testamento alega que Deus escolheu Israel como seu povo 
especial. Sera que ele nos diz por que a escolheu? Sim e n§o. Algumas partes do 
Antigo Testamento parecem deixar a resposta a essa pergunta no ambito do 
misterio, e estudiosos modemos tern considerado o misterio da elei^o. O poeta A. 

E. Housman escreveu certa vez: "Que estranho/ Deus/ escolher/ os judeus". 64 

Norman Snaith disse que talvez n 3 o consigamos responder a essa pergunta, 
mas o ensino esta ali, claro o bastante. Por que e escolhido este e nSo aquele? "N§o 
temos resposta. Calvino tentou encontrar a resposta para as duas partes da quest 3 o, 
e sua resposta foi a predestina^o. Lutero disse que Calvino errou porque tentou 
escalar a majestade de Deus. A primeira parte da pergunta (por que urn e 
escolhido?) pode ser respondida. Deus escolheu esse porque o amava". 65 Snaith nSo 
tinha resposta satisfatoria para a segunda parte de sua pergunta: por que Deus n 5 o 
escolheu alguns? 

Algumas partes do Antigo Testamento respondem que Israel foi escolhido 
para ser uma ben^o para as na96es. A unica pressuposi^o logica e que a ele^iio 
de Israel deve de algum modo ser a resposta para a sina da humanidade. O profeta, 
portanto, n£o esta elaborando nem aprofundando uma doutrina recem inventada 
quando proclama que Deus chamou Israel para ser "luz para os gentios" (Is 42 . 5 - 7 ). 
Talvez se deva notar que e Israel, o remanescente que sobreviveu do antigo Israel, 
que sera a luz para os gentios. A eleif^o de Israel n 3 o era o que Celsus imaginou. A 
liberdade e o privilegio conferidos pela eleifio eram limitados pelos propositos 
independentes de Deus. 

H. H. Rowley observou que o Antigo Testamento alerta Israel de que nSo 
foi escolhido por sua bondade ou grandeza (Dt 7 . 7 - 8 ; 9 . 4 - 6 ). A doutrina da elei95o 
cria urn drama irreal. "Se Deus escolhe os dignos, entao questiona-se sua gra9a; se 
ele escolhe os indignos, entSo questiona-se sua just^a." 66 Rowley pensou que a 
considera92o teleologica da elei9So resolve o problema. O proposito de Deus na 
ele^ao era a revela92o e o servi9o. 67 

A elei9So de Israel, portanto, nSo foi baseada no merito, mas na gra9a 
misteriosa de Deus; e sua realidade e confirmada no exodo do Egito. No exilio 
babilonico, pelo menos um profeta compreendeu que Deus escolheu Israel para ser 
uma luz para as na96es e o instrumento de "seus propositos redentores 
universais". 6 * 


“ Citado por Scherer, op. cit., 194. 

65 Snaith, The Distinctive Ideas of the Old Testament, 139. 
“ The Biblical Doctrine of Election, 39. 

67 Ibid., 39, 54-68. 

M Wright, God Who Acts, 20. 
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William LaSor disse que a doutrina biblica da eleifio £ muito mal 
compreendida. Uma concep 9 io comum £ que Deus escolhe algumas pessoas e lhes 
di passe livre para o ciu, consignando o restante ao inferno. Nio se faz nenhuma 
tentative de compreender a pessoa, o carater ou o proposito de Deus na ele^io. 69 
"O ‘eleito’ 6 uma pessoa ou comunidade de pessoas a quern Deus deu ou di uma 
revela99o especial, e por meio de quern Deus revelar-se-i a outras na 9 des ou 
pessoas [...] A eleifio no sentido bfblico sempre possui um prop6sito de missSo 
[...] A ele^io jamais 6 um fim em si; sempre Visa a um fim. n7 ° As palavras bibar e 
eklegomai sio positivas e nSo expressam o sentido de reje^So do que n3o £ 
escolhido. Elas destacam a idiia de sele 9 io ou preferencia sem nenhuma 
explica 9 So de reprova 9 io. 71 

A base da ele^So no Antigo Testamento £ a soberania de Deus. Jeremias 
retratou Deus como o oleiro com poder absoluto de transformar o barro em 
qualquer vaso desejado. Mas na mesma passagem Deus reserva o direito de 
"arrepender-se", caso uma na^o se converta (Jr 18.1-6). LaSor disse: "Nenhuma 
declara93o da doutrina da soberania de Deus pode destruir sua soberania". 72 Deus 
nio £ impulsivo. Sua vontade e todo propdsito incluem sua sabedoria e seu amor. 

Ao lado da verdade da soberania de Deus deve-se colocar o ensino bfblico 
de que o homem foi criado "por um pouco, menor do que Deus" (SI 8.5). Cada 
pessoa possui uma vontade e £ completamente responsive! pelas decisOes pessoais. 
As pessoas podem ser "eleitas, mas ainda devem clamar ao nome do Senhor para 
serem salvas (J1 2.32; Mt 3.5). As pessoas nio s3o meros fantoches, mas Deus £ 
bondoso e longanimo (fix 34.6-7). 

Por que Deus escolheu Abraio em vez de Hari (Gn 11.27)? O Antigo 
Testamento nio responde a essa pergunta. Christoph Barth disse que Deus nio 
precisa explicar os motivos de suas decisdes. Ele tern livre escolha. Deus, £ claro, 
tern motivos para fazer o que faz; mas a base ou os motivos de sua escolha nio 
estio nas pessoas ou objetos escolhidos, mas em seu propbsito. 73 Deus nio 
escolheu os pais ou Israel porque fossem bons ou fiiis. 

Que dizer dos nio eleitos? Se os eleitos sio privilegiados, os nio eleitos 
seriam desprivilegiados? Eles podem ser privilegiados, mas nio no mesmo sentido 
dos eleitos. Christoph Barth disse: "Eles tern fun93o prdpria e n3o s2o colocados 
sob uma luz especialmente mi. Eles nio sio necessariamente recusados, rejeitados 
ou amaldi 9 oados por Deus. Eles tern um lugar em seu piano". 74 


M The Truth About Armagedom, 36. 
10 Ibid., 41-42. 

"Ibid., 37. 

73 Ibid., 43. 

77 God With Us, 41. 

7 ‘ Ibid., 44. 
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A elei^So 6 parte vital do material btblico. Porque Deus amou ao mundo, 
escolheu Abrado e alguns de seus descendentes para ser um reino de sacerdotes e 
uma luz para as na^des de sua graqa salvadora. 


17. Eu serei o vosso Deus (alian^a) 


A. Tendencias recentes no estudo da alianfa 

A palavra hebraica birit, "alian^a", 6 importante no Antigo Testamento, 
mas, junto com o termo que significa "ele^do", tern tido uma carreira teoldgica 
instavel. As vezes tern estampado o nome numa escola inteira de pensamento 
teoldgico, enquanto outras vezes 6 quase completamente alijada das discussdes 
teoldgicas regulares — embora as duas partes de nossa Biblia carreguem a palavra 
no titulo. 

O termo alianqa 6 usado de modo desigual no Antigo Testamento. Partes 
do Antigo Testamento (Dt) fazem uso amplo do termo, enquanto os profetas prd- 
exilicos e a Literatura de Sabedoria o empregam raramente. Entretanto, a 
importancia desse conceito ndo depende do lugar e da ireqUencia com que o termo 
berit 6 usado. 

1) Interesse renovado na alianqa (Eichrodt e Albright). Estudiosos do 
Antigo Testamento de dpocas mais remotas, como Oehler 75 e Wellhausen 76 
discutiram a alianqa, mas n3o a tomaram centro de sua apresentafSo dos dados do 
Antigo Testamento. De fato, Wellhausen ensinou que a alianqa no antigo Israel era 
um "Ia 90 natural" entre Israel e Jave, como a de pai e filho. Ela n3o se baseava na 
observancia das condi95es de um pacto. Significava "socorro" de Deus a Israel, 
com IreqUencia em tempos de guerra. O nome Israel significa "El batalha", de 
acordo com Wellhausen. 77 

A id6ia da antiga alian 9 a era um "socorro" de Deus em todas as ocasides, 
"n3o ‘salva93o’ no sentido teoldgico. O perdSo de pecados era uma quest9o de 
importancia secunddria". 7 * Wellhausen podia dizer isso porque n3o cria que a 
legislafSo sacerdotal que tratava do problema do pecado fosse mosaica. A Tord 
sacerdotal n3o teria surgido antes da dpoca de Esdras. 79 


75 Theology of the Oid Testament, 175 - 178 . 
n Prolegomena, 417 - 419 . 

77 Ibid., 434 . 

™ Ibid., 469 . 
n Ibid., 438 . 
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Entretanto, os profetas do sdculo VIII, com sua enfase na justifa de Deus e 
sua exigencia de justi 9 a social, fez Weilhausen ver uma transi^So de uma alian^a 
como la$o natural para uma como pacto ou tratado. Os mandamentos eram 
entendidos como exigencias ou condifdes das quais dependia a rela^o continua 
entre Ja \6 e Israel. 10 O lafo natural entre Javd e Israel fora cortado. 

Muitos estudiosos aceitaram as iddias de Weilhausen sobre a alianfa e 
consideraram a questSo resolvida. Por um tempo, houve pouco debate entre eles 
sobre o assunto. Em 1900, F. Giesebrecht publicou sua influente monografia. Die 
Geschichtlichkeit des Sinaibmdes, em que questionava a antiga teoria do "la^o 
natural" da alianfa concebida por Weilhausen. Giesebrecht alegou que a rela^o de 
Israel com Javd era historicamente fundamentada e ndo havia emergido, como no 
caso das chamadas religides "naturais".* 1 

Antes de 1933 ningudm escreveu uma teologia do Antigo Testamento 
fazendo da alian£a seu tema central. Walther Eichrodt foi o primeiro estudioso do 
Antigo Testamento a escrever uma teologia do Antigo Testamento em tomo do 
tema central da alianva. Eichrodt disse: 

O conceito da alianca recebeu essa posii^ao central no pensamento 
religioso do AT, de modo que, trabalhando de dentro para fora a partir 
dele, a unidade estrutural da mensagem do AT pode tomar-se vislvel de 
maneira mais imediata [...] Pois o conceito de alianca abriga a convicpao 
mais fundamental de Israel, a saber, sua conscidncia de uma rela^ao 
singular com Deus. O ponto crucial n3o 6 — como uma critica 
excessivamente ingfinua parece pensar — a ocorrfincia ou ausfincia da 
palavra hebraica berit, mas o fato de que todas as declara^Oes cruciais de 
ft no AT repousam no pressuposto, explfcito ou n3o, de que um ato 
voluntdrio de Deus na histdria elevou Israel & dignidade sem igual de 
Povo de Deus, no qual sua natureza e propdsito deviam ser manifestos. O 
termo “alianca” em si, portanto, 6, por assim dizer, s6 a palavra-chave 
para uma certeza muito mais abrangente que formava um estrato muito 
profundo dos fundamentos da ft israelita, sem o qual, ali&s, Israel jamais 
seria Israel. Como que para resumir a afio de Deus na histdria, “alianca” 
n3o 6 um conceito dogmdtico com cujo auxflio se possa desenvolver um 
“corpo de doutrina”, mas a descriqSo tipica de um processo vivo que 
come^ou num tempo e espafo definido e que foi designado para tomar 
manifesta a realidade divina bem singular em toda a histdria da religiao. 

As refeftneias a esse processo vivo em cada capftulo desta obra n3o 
passarflo despercebidos ao leitor atento.' 2 


“ Veja Nicholson, "Israelite Religion in the Pre-exilic Period", 3. 
11 Giesebrecht, 25; vej« Nicholson, God and Hu People, 23. 
u Theology of the Old Testamen /, 17-18. 
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W. F. Albright concordou com a id6ia de que a alian^a domina toda a vida 
religiosa de Israel e que a id6ia esti presente muitas vezes quando o termo bdrit 
nSo ocorre. No profile io k segunda ed^So de From the Stone Age to Christianity , 
Albright disse que embora na primeira edifSo do livro tivesse destacado 
brevemente a origem prg-mosaica da alianfa entre Deus e Israel, n9o havia 
reconhecido que o conceito de alian 9 a 

... domina toda a vida religiosa de Israel em tal medida, que a aparente 
posifSo extremada de W. Eichrodt € plenamente justificada. N9o podemos 
compreender a religifio, organ iza^flo polftica ou a institui99o dos Profetas 
dos israelitas sem reconhecer a importlncia da “Alianfa”. A palavra em si 
aparece como uma incorporate de origem semita nos s6culos xv a XII na 
Siria e no Egito e remonta claramente aos primeiros periodos de Israel.* 1 

2) Paralelos a alianqa veterotestamentaria nos tratados do antigo Oriente 
Prdximo. E. Bikerman parece ter sido o primeiro estudioso a perceber a posslvel 
analogia entre os tratados dos reis hititas e seus vassalos e a rela99o de alian 9 a 
entre Jav6 e Israel.* 4 

George Mendenhall seguiu a opini9o de Bikerman e afirmou que a fdrmula 
do tratado hitita foi uma fonte primitiva da iddia veterotestamentaria de alia^a.* 3 
Mendenhall afirmou que as tribos de Israel n9o estavam unidas por la 9 os de 
sangue, mas por uma alian 9 a baseada na religi9o e moldada de acordo com os 
tratados de suserania pelos quais o grande rei hitita obrigava seus vassalos a serem 
fi6is e obedientes a ele.* 6 

Mendenhall cria que esse tipo de tratado internacional (ou alian 9 a) proveio 
somente do imp^rio hitita (1450*1200 a.C.) na 6poca aproximada do inicio do povo 
de Israel. Isso fez a formula da alian 9 a no Antigo Testamento datar do periodo 
mosaico.* 7 

O principal prop6sito do tratado de suserania era estabelecer uma firme 
rela99o entre o suserano e seu vassalo, incluindo-se o apoio militar do suserano. 
Entre tan to, os interesses dos suserano eram dominantes. Sua forma era unilateral. 
As estipula 9 des eram obrigat6rias s6 da parte do vassalo, embora um prdlogo 
muitas vezes relatasse atos benevolentes do suserano em favor do vassalo. 


° From the Stone Age to Christianity, 16. 

" "Couper une alliance*, 133*156; veja tambdm E. W. Nicholson, God and His People, 57. 

B Law and Covenant in Israel, 24*27. 

•Ibid., 25-26. 

17 Ainda que oa hititas usassem a torma de tratado de suserania, i provivel que nSo Ihe tenham dado origem. Ela 
parece ter sido piopriedade comum de alguns estados e povos no segundo miWnio a.C„ sendo conhccida e usada 
por povos muito posteriores. Veja J. J. Roberts, 'Ancient Near Eastern Environment*, em The Hebrew Bible and 
Its Modem Interpreters, cd. Knight e Tucker, 93-94. 
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Os hititas ou babilonios n2o possui'am uma palavra que traduzisse contrato 
ou alian9a, mas ambos usavam uma frase que significava "votos e com prom issos". 
As obriga95es especi'ficas impostas ao vassalo eram chamadas "palavras" do 
soberano. 88 

Quando os imperios voltaram a prosperar, em especial a Assiria, a estrutura 
do tratado ou alian9a pela qual obrigavam seus vassalos era inteiramente diferente. 
Mesmo em Israel, a formula mais antiga de alian9a ja nSo era de amplo 
conhecimento apos a monarquia unida. Assim, a ideia de alian9a em Israel deve ter 
sido antiga. 89 

Mendenhall concordava com V. Korosec em que seis elementos das 
alian9as hititas tern paralelos na formula da alian9a do Sinai no Antigo Testamento. 
Os seis elementos s3o: (1) um preambulo, a identifica93o do grande rei (cf. Ex 20: 
"Eu sou Jave, teu Deus"); (2) o prologo historico; (3) as estipula96es (cf. as "dez 
palavras"); (4) deposito de uma copia do tratado no templo do suserano e do 
vassalo; (5) a lista de deuses como testemunhas; e (6) as maldi96es e ben9Sos (cf. 
Dt 28). A motiva93o para a obediencia do vassalo nSo e o poder do rei, mas as 
maldi9Ses e ben93os impostas pelos deuses. 

Os cl3s que sairam do Egito eram de diferentes forma96es, incluindo uma 
multidao mista. No Sinai foram transformados numa nova comunidade por uma 
alian9a. O texto dessa alian9a era o Decalogo (Ex 34.28; Dt 4.13; 9.9). Israel n3o se 
comprometeu com Moises, mas com Jave. Moises foi o mediador da alian9a. 
Mendenhall cria que a alian9a foi o fator que unificou as tribos de Israel quando 
tomaram a terra dos reis cananeus. 

Em 1963, 90 Dennis McCarthy publicou seu "Treaty and Covenant: A Study 
in Form in the Ancient Orient Documents and in the Old Testament". McCarthy 
traduziu muitos tratados hititas e assirios e os comparou com algumas passagens do 
Antigo Testamento. McCarthy concluiu em 1963 que a formula da alian9a israelita 
lembrava a do tratado hitita; mas tambem disse que n3o podemos nos assegurar de 
que a formula em Israel remonta ao segundo milenio. "Simplesmente nUo sabemos 
qual pode ter sido a pratica no que diz respeito a tratados de c. 1200-850 a.C.". 91 

Em 1972 Dennins McCarthy realizou um estudo completo das opiniSes de 
estudiosos sobre a alian9a veterotestamentaria. Ele concordou com Mendenhall em 
que a evidencia do uso israelita da formula de tratado "para descrever seu 
relacionamento especial com Jave e irrefutavel". 92 Entretanto, ele foi muito mais 


“ Mendenhall, op. cil., 3 1 . 

*'* Ibid., 30-31. 

* Rev. 1978. 

91 McMarthy, "Treaty and Covenant: A Study in Form in the Ancient Orient Documents and in the Old Testament”, 

174. 

92 Old Testament Covenant, 14. 
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cauteloso que Mendenhall no uso da forma literaria para defender uma data remota 
para passagens do Antigo Testamento que usam formulas de tratado. McCarthy 
tambem rejeitou a ideia de Mendenhall de que Israel foi formado pelos camponeses 
rebeldes de Cana3, n3o por cl3s israelitas que invadiram a Palestina pelo deserto. 
Ele disse que essa reconstru^ao de Mendenhall "e interessante, mas dificilmente 
bem-sucedida. S3o simplesmente muitas as evidencias que fazem dos hebreus, 
antes de sua entrada na Palestina, algo como nomades". 93 

Ja em 1930 Martin Noth apresentou uma ideia, semelhante k de 
Mendenhall, de sociedade tribal israelita formada por uma alian 9 a. Noth alegou 
que o povo a quern as leis do Antigo Testamento foram dadas constituia uma uni3o 
sagrada de doze tribos a que ele chamou anfictionia. Essa anfictionia constituiu 
Israel, o povo de Deus, contra os cananeus. 

Noth disse que a confederaf3o de doze tribos atribuia seu relacionamento 
com Jave, bem como a propria existencia dela, a experiencia singular de uma 
alianfa feita entre Jave e Israel. A anfictionia tambem remontava sua entrada 
pessoal num relacionamento entre Deus e o povo a uma imagem tomada de um tipo 
de acordo judicial humano chamado alianfa. 94 Martin Noth, em sua ideia da alian 9 a 
como a base de Israel, foi em grande parte influenciado pelo livro de Max Weber, 
Ancient Judaism. 95 

A tese de Noth foi apresentada de maneira t3o competente e persuasiva, 
que quase se tomou consenso academico. Entretanto, em anos recentes, tem-se 
tornado "o alvo de uma verdadeira barragem de critica da parte de estudiosos que 
negam que tal anfictionia [...] tenha existido algum dia e que, em alguns casos, 
chegam a negar que a propria no93o de alian 9 a tenha sido determinante em Israel 
ate data muito posterior". 96 

3) Critica de paralelos entre a alianqa e os tratados. Em 1962 H. M. 
Orlinsky 97 indicou que "anfictionia" n3o era um nome adequado para o Israel pre- 
monarquico. As tribos eram muito independentes; n3o ha indicios de um govemo 
central ou de um complexo cultual central. Outros criticos precoces da teoria de 
Noth foram Roland de Vaux, 9 * A. D. H. Mayes 99 e C. H. J. de Geus. 100 

G. W. Anderson analisou toda a hipotese de anfictionia e rejeitou grande 
parte dela. Ele n3o encontrou indicios em favor do nome "anfictionia" no Antigo 
Testamento e poucos indicios para sustentar o numero doze para a liga tribal no 


53 Ibid., 22. 

94 "Das System derZwOlfStamme Israels"; vejatambim Noth, The History of Israel, 85-109. 

95 Veja uma an&Jise da obra de Weber em Nicholson, God and his People, 38-43. 

96 Bright, Covenant and Promise, 33. 

97 “The Tribal System of Israel", Oriens Antiquus I, 1 1-20. 

91 The Early History of Israel, 695-7 1 5. 

99 Israel in the Period of the Judges. 

100 The Tribes of Israel, cap. 2. 
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Antigo Testamento. Poucos indicios sustentam a importancia do santudrio central 
no periodo pre-mon&rquico. 101 Anderson negou as teorias de Noth e argumentou 
que a base para a unidade das tribos de Israel no periodo de assentamento n3o 
estava tanto no que aconteceu depois de entrarem na terra, mas no que aconteceu 
antes de entrarem em Cana3 —a saber, a alian^a do Sinai. Anderson disse: 

Parece natural, portanto, buscar o estabelecimento dessa unidade, n3o na 
emergencia de uma anfictionia em solo cananeu na esteira de uma 
invasSo, mas, antes, onde tanta tradi^So israelita antiga nos levaria a 
esperar encontr3-lo: no periodo antes do estabelecimento e, mais 
especificamente, no estabelecimento da alian^a do Sinai entre Jav6 e as 
tribos israelitas. 102 

Anderson ainda afirmou: "Procurar o estabelecimento dessa unidade em 
outra parte que n3o na institu^ao da alian^a do Sinai 6 desconsiderar o testemunho 
da tradi^So nos interesses de conjecturas transportadas pelo ar". 103 

Depois de reconhecer algumas obje^des expressadas por estudiosos acerca 
do tratado de suserania e da data remota para a alian<;a do Sinai, John Bright 
continuou sustentando aquela id&a. Ele disse: 

A no^3o de uma alian^a firmada entre Deus e o povo parece claramente 
anteceder o mais antigo dos profetas, e presume-se que era muito mais 
antiga ainda [...] Podemos crer com alguma confian^a que Israel de fato 
surgiu como uma confedera?ao sagrada formada em alian^a com Jav6 e 
que essa alian^a seguiu em geral o padrio daqueles tratados de soberania 
que nos s3o conhecidos nos textos do segundo milenio a.C. IM 

Bright concluiu que a id6ia de que Israel emergiu da historia como uma liga de 
alian9a sagrada harmoniza-se melhor com as evidencias biblicas. "So assim, alids, 
pode-se compreender o Israel mais antigo". 105 

Robert Davidson perguntou: "E possivel sustentar a tese de que a alianga, 
moldada segundo a formula de tratado, desempenhou urn papel importante e, 
talvez, decisivo, na forma93o de Israel em termos ou religiosos ou sociologies? 
Ou precisamos concordar (com Nicholson) que "[...] na realidade tern gerado 
pouco valor permanente?" 106 


101 "Israel’Amphictyony" em Translating and Understanding the Old Testament, ed. Frank e Reed, 138, 141. 
101 /bid., 149, 
m Ibid., 150. 

,M Covenant and Promise, 43. 

105 Ibid., 36. 

106 "Covenant Ideology in Ancient Israel", em The World of Ancient Israel, ed. R. E. Clements, 332. 
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Os motivos pelos quais Nicholson conclui que os paralelos aos tratados de 
suserania "renderam pouco do que seja valioso s 2 o: primeiro, Deuteronomio n 5 o e 
um documento legal no sentido em que s 2 o os tratados. Segundo, n 5 o e um tratado 
em sua apresenta 95 o: antes, e um discurso de despedida de Moises. Terceiro, suas 
leis tratam de muitos assuntos nSo estritamente pertinentes a rela9ao 
suserano— vassalo. Quarto, o fato de Deuteronomio conter dois prologos n 2 o se 
assemelha a nada encontrado em tratados. Quinto, visivelmente ausente e a 
designafSo de "Jave como Rei ". 107 

Nicholson levantou outra questSo importante: tal analogia para o 
relacionamento deles com Deus teria algum apelo de natureza adequada ou 
desejavel, especialmente quando suseranos assirios haviam sujeitado e pilhado a 
terra e o povo? Apesar do fato de os tratados referirem-se ao "amor" do suserano 
pelo vassalo e do vassalo pelo suserano, as relafoes entre suseranos e vassalos 
raramente eram de amor. 

Vassalos, via de regra, n 3 o “amam” os que os conquistaram, subjugaram e 
dominaram [...] Dizer aos israelitas que Javd os “ama” do mesmo modo 
que os suseranos (e.g. Assurbanipal ou Nabucodonosor) “amam” seus 
vassalos e que eles devem “amar” Jav 6 como os vassalos amam seus 
suseranos com certeza seria uma descri^So bizarra do amor de Jav 6. 108 

Nicholson apresentou alguns argumentos de peso contra o uso de paralelos 
aos tratados de suserania para interpretar a alian9a do Sinai. Ainda pode ser 
verdade que o modelo da alian9a de Israel com Jave fosse baseado numa analogia 
politica. O modelo matrimonial da alian9a n 5 o come90u antes da epoca de Oseias. 

Duas obras muito importantes de Perlitt e Kutsch pareceram voltar a 
dire9§o dos estudiosos da "formula de tratado" da alian9a para a "ideia teologica". 
Perlitt datou a ideia "plenamente desenvolvida" da alian9a entre Jave e Israel no 
periodo pos-exilico. Discutiremos essas duas obras com mais detalhes na proxima 
se92o, "O significado de bSrfl". 

Em 1984 W. J. Dumbrell construiu uma teologia blblica abrangente em 
tomo da ideia da alian9a . 109 Os cinco principals capitulos do livro centram-se em 
promessas especlficas da alian9a (Noe, Abra 5 o, Sinai, Davi e a "nova" alian9a). 
Um breve epilogo trata dos desdobramentos do pos-exilio. Dumbrell viu a 
"alian9a" implicita mesmo no relato da cria92o. 


107 God and His People, 1 1 . 
™ Ibid, 78 - 79 . 

I0 * Covenant and Creation. 
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Israel n9o conseguiu cumprir as condi 9 des da alianfa e assim obter a plena 
realizapio das promessas da alianfa, o que levou a esperanfa escatoldgica de uma 
nova atian 9 a. Toda escatoiogia £ colocada sob a expectativa inciusiva dessa nova 
alian^a, que ainda n8o foi completamente cumprida. A obra de Dumbrell 
representa um constructo teoldgico ligado & teologia "federal" de Coceio, do s6culo 
XVII, encontrando na Bfblia a id6ia de "uma alian 9 a" sob diferentes dispensaries. 110 

Em 1985 T. E. McComiskey da Trinity Evangelical Divinity Schoool 
publicou um argumento semeihante em favor de uma hist6ria da redenffio 
estruturada pela alianfa. McComiskey viu dois tipos de alianra no Antigo 
Testamento: promissiva e administrative. No Antigo Testamento hi duas alianras 
promissivas: a abraamica e a davfdica. A alianra promissiva declara e garante o 
elemento da promessa. Ela £ incondicionat. Seu significado jamais falta, embora o 
linguajar possa ser reinterpretado. 111 

Tres alianras administrativas no Antigo Testamento s9o a alianra da 
circuncisio, a alianfa mosaica e a nova alianfa. As alianras administrativas 
apresentam estipula^des de obediSncia e, exceto no caso da alianra da circuncis9o, 
explicam os elementos da promessa no imbito das economias govemadas. 112 
McComiskey fez distinrfio entre a promessa incondicional, para todos os tempos, e 
as alianras administrativas, que se aplicam somente numa categoria temporiria. 

B. O significado de birit 

Desde 1944 desenvolve-se entre os estudiosos do Antigo Testamento um 
vivo debate em tomo do significado da palavra birit, "alianfa’. Naquele ano, 
Joachim Begrich publicou seu agora famoso artigo em que afirmava que bdrft 
referia-se a um relacionamento entre duas partes desiguais, pelo qual o mais forte 
dava ao mais fraco a garantia de comportamento ami give I e proter9o. S6 o mais 
forte era obrigado pela alianfa. O mais fraco permanecia completamente passivo. 
Begrich cria que a alianra de Deus com Israel era na origem uma alianra de 
promessa e garantia. Foi s6 depois que Israel estabeieceu-se em Cana9 e adotou 
concept 5es cananiias de lei, que a birit de doario passou para uma birit 
contratual, com obrigafdes de ambas as partes. 113 

A palavra birit £ usada no Antigo Testamento num sentido secular de 
acordos entre indivlduos (Gn 21.22-24; 26.23-33; ISm 18.3; 23.18); entre estados e 


1,0 Veja uma anilise de R. E. Clements em Expository Times 96 (1985), 345. 

111 The Covenantes of Promise, 140-144, 223-231. 
ut Ibid., 140. 

115 Veja Joachim Begrich, * berit , Ein Beitrage zur Erfassung einer alttestamentlichen Denkform", 1-1 1. 
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seus representantes (IRs 5.1-12; 15.19; 20.34); entre reis e seus suditos (2Sm 5.3; 
2Rs 11.17); e entre marido e esposa (Ez 16.8; Ml 2.14; Pv 2.17). 6 tambim 
empregada no sentido figurado de alianfa entre pessoas e animais (J6 5.23; 41.1-4), 
pessoas e pedras (J6 5.23), uma pessoa e seus olhos (J6 31.1) e entre uma pessoa e 
amorte(Is 28.15-18). 

"Alian 9 a", bint, ocorre cerca de 275 vezes no Antigo Testamento, sendo 
encontrada em todos os livros, exceto em Rute, Ester, Eclesiastes, Cfintico dos 
Canticos, LamentafSes, Joel, Obadias, Jonas, Miqudias, Naum, Habacuque e 
Ageu. Aparece cerca de 80 vezes no Pentateuco, 70 vezes no Profetas Anteriores, 
75 vezes nos Profetas Posteriores e 60 vezes nos Escritos. 

Alfred Jepsen concordou que W/xfcarregava a iddia de garantia da parte do 
mais forte para o mais fraco. Jepsen insistiu que a alianfa entre Deus e Israel 
jamais foi compreendida em bases legais ou contratuais. Nenhuma obriga^o 
jamais foi imposta a Israel, exceto a de renunciar ao culto de outros deuses. Essa 
era uma n obriga 9 &o moral", n§o uma lei. 114 

Ernst Kutsch conduziu um estudo completo dos contextos dos virios usos 
da palavra berit no Antigo Testamento. Ele concluiu que o significado bisico da 
palavra birit era "obrigafSo". Ela jamais significa relacionamento, uniio ou 
alianfa, mas sempre uma obrigafio. As vezes a pessoa assumia a obrigafSo sem 
esperar um retomo. As vezes a obrigafSo era imposta sobre o outro, sem que a 
primeira parte assumisse uma obriga 9 io. U} 

Lothar Perlitt atacou a abordagem da critica da forma de Mendenhall e toda 
a abordagem das religides comparadas no estudo birit Perlitt insistiu, contra 
Eichrodt, que a teologia da alian 9 a deve estar atada de maneira inseparivel com o 
uso real do termo birit. Perlitt reverteu a velha concep93o de Wellhausen de que 
todas as referencias a btSrit no Antigo Testamento sSo tardias — n§o anteriores ao 
material deuterondmico. Cada men 9 §o de uma bSrit nos relatos do Sinai € 
eliminada por procedimentos crltico-literirios. Para Perlitt, o relato da b€ritde Javd 
com AbraSo em Genesis 15 em sua forma presente era um antigo documento 
deuterondmico a ser datado no inicio do siculo VII." 6 

J. J. Roberts viu as discussdes de Kutsch e Perlitt como um retomo a uma 
discuss&o estreita, baseada na Biblia, em tomo da alian 9 a sobre um simples estudo 
s intit ico de uma unica palavra hebraica. Roberts pensava que a rejei99o de dados 


114 Veja A. Jepsen, Btrith, Ebt Beltrag zur Theologie der Exlhzetl, 161-179. 

115 Verheissung und Gtsetz; cf. THAT I [1971 J, 339-352. 

"* Bundestheologie Im Alien Testament, veja uma critica 6s id6ias de Perlitt em Zimmerii, The History of Israelite 
Religion* em Tradition and Interpretation, ed. 0. W. Anderson, 379-380; Nicholson, God and his People, 109- 
117. 



Ell iOll 0 VOMO DtUt, C VdS SEMIS O MEU POVO 


141 


comparativos do antigo Oriente PnSximo € "um passo em falso" e uma tentativa de 
obter uma "seguran 9 a ficticia no campo restritivo dos estudos puros do Antigo 
Testamento". Roberts disse: "Se houver um avan 90 genufno nessa Area, virA de 
uma familiaridade contfnua e direta com o material extrabfblico juntada a uma 
anAlise cuidadosa de textos bfblicos". 117 

Os estudiosos ainda debatem o significado do termo tent. Entre estudiosos 
recentes hA quatro teorias da etimologia de berit; ela vem: (1) da palavra acadiana 
biritu, "apertar", "atar" ou "aguilhoar"; (2) da palavra acadiana birit, "entre"; (3) de 
uma raiz hebraica brh, "comer"; ou (4) de outra raiz hebraica brh, "ver, 
esquadrinhar, selecionar" (cf. Is 28. IS- 18; ISm 17.8). 111 

James Barr alegou que nenhuma dessas teorias A completamente 
satisfatdria porque os estudiosos vAo longe demais com a etimologia. Barr centrou 
seu estudo n9o na etimologia, mas nos usos peculiares da palavra. Ele descobriu 
um grupo incomum de quatro aspectos do comportamento gramatical de tent (1) 
sua obscuridade, (2) sua idiomaticidade, (3) sua nAo-pluralizafAo e (4) a forma 
peculiar de seu campo semfintico. 

Por obscuridade, Barr queria indicar a falta de algum significado 
transparente na palavra em si, como a palavra alemA Handschuh contra a palavra 
portuguesa "luva". Barr disse que berit 6 totalmente opaca, um sinal simples e 
arbitrArio cuja derivafAo histdrica era desconhecida." 9 

Por idiomaticidade Barr quer dizer que a frase "cortar uma alian(a", usada 
80 vezes no Antigo Testamento, A uma construyAo idiomAtica. De acordo com a 
definifSo clAssica, uma expressAo idiomAtica A uma expressAo cujo significado A 
diferente dos significados independentes das partes que a constituent 120 "Cortar 
uma alianfa” referia-se originalmente ao ato de cortar um bezerro a ser usado na 
cerimdnia cultual que selava a alianfa. 12 ' O bezerro era cortado, nAo a alianfa. Barr 
diz que a expressAo "cortar uma alian 9 a" A, de longe, o caso mais importante e 
notAvel de expressAo idiomAtica no hebraico biblico. 

Outra peculiaridade da alian 9 a no Antigo Testamento A que jamais ocorre 
no plural. Falamos com freqtiencia de "alian 9 as", mas o Antigo Testamento s6 fala 
de ”alian 9 a". Barr nAo tinha uma explica 9 Ao adequada para esse fendmeno, mas 
rejeitou as sugestdes de que pode ser explicada pela no 9 Ao de que s6 hA uma 


“Ancient Near Eastern Environment’ em The Hebrew Bible and Its Modern Interpreters , ed. Knight e Tucker. 
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"alianfa" com muitas manifestafdes ou que os israeiitas eram incapazes de pensar 
nessa entidade no plural. 

Uma peculiaridade final do uso da palavra "alianya" no Antigo Testamento, 
de acordo com Barr, 6 que seu leque semfintico parece muito amplo de uma 
perspective, mas muito restrito de outra. Por exemplo, uma variedade de diferentes 
palavras como acordo, tratado, contrato, promessa, obrigafUo tern sido usada para 
traduzir a palavra hebraica berit. Alids, todas essas iddias parece m estar incluldas 
nessa tinica palavra hebraica. Barr disse que os unicos sindnimos reais s8o muito 
raros e perifdricos: talvez ’im&ai, "alianfa", "provisfio estabelecida" em Neemias 
10.1 (em portuguSs, 9.38); 1 1.23 e hozeh e pazut, "alianfa" em Isaias 28.15-18, sSo 
os unicos verdadeiros sindnimos de bSrft 

Aldm dessas palavras raras e perifiricas, muitas outras palavras hebraicas 
tfim sido consideradas sinonimas de birit Tais palavras s3o dSbSr, "palavra"; etse, 
"conselho"; tdra, "lei"; 'edtit, "estatuto"; ’iJS e S6bQ % "juramento, voto". Nenhuma 
delas, de acordo com Barr, s&o verdadeiros sindnimos de bSrit Alguns desses 
termos com freqOdncia acompanham bdrit e s8o associados com ela, mas n9o s8o 
seus sindnimos estritos. Barr concluiu que, da perspectiva da an&lise semfintica, 6 
melhor supor que berit seja urn substantivo hebraico primitivo, n3o mais 
"derivado" de algo do que ”ab, pai" e que "jamais teve outros significados senSo os 
que encontramos no Antigo Testamento". 122 

Em 1986 E. W. Nicholson publicou duas obras importantes sobre a 
alianfa. 123 Ele percorreu a histdria dos estudos sobre a alianfa e argumentou que a 
alianfa ainda pode ser considerada o tema central do Antigo Testamento. Alianga 
refere-se a escolha. A alianga toma a religiSo do Antigo Testamento unica e 
distintiva, n3o porque outras religides nSo fizeram uso da iddia de alian 9 a, mas 
porque a iddia israelita nSo era baseada na natureza ou necessidade. Deus escolheu 
Israel livremente, por nenhuma razSo expressa, e Israel respondeu livremente k 
oferta de Deus. 124 

Em 1991 Christoph Barth afirmou que "fazer uma alian 9 a” tinha um fundo 
legal. Quando Deus escolheu Abrafio, n8o lhe mostrou uma bondade isolada que 
poderia retirar a seu bel-prazer. Deus assumiu um relacionamento "permanente e 
regulamentado” que poderia ser entendido s6 em termos legais porque estava 
fundamentado na justi 9 a de Deus. Os termos fSdegS, "justifa", e hesed, "amor 
caracteristico da alianfa", fazem parte da linguagem da alianfa. 


m "Some Semantic Note* on the Covenant*, 35. 
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Christoph Barth disse: "Quando o Antigo Testamento retrata Deus 
‘submetendo-se’ ao acordo legal por ele estabelecido, estd falando de maneira 
figurada. Afinal, a alian9a e simplesmente a Palavra de Deus proferida a Abra3o 
quando Ihe prometeu sua benijao. Por intermedio da alian9a Deus abriu o cora93o 
para Abra3o e Ihe declarou seu firme propdsito de manter a Palavra". 125 Um acordo 
legal estabelece direitos e deveres para cada parte, mas os "direitos" da parte dos 
homens na alian9a s3o baseados na promessa de Deus. Israel e Jaco n3o eram 
dignos desses "direitos" e tambem n3o os conquistaram (Gn 32. 10). 

Deus n3o devia nada a ninguem. Ele n3o era prisioneiro de um ato ou de 
uma promessa dele mesmo. Ele era livre para fazer o que quisesse. Ele se manteve 
fiel por decis3o prdpria. 126 

Uma das tendencias mais novas e significativas na teologia do Antigo 
Testamento estd associada ao nome Hans H. Schmid. Essa tendencia e com 
frequencia chamada "teologia da cria93o". £ uma reavalia93o da cria93o n3o 
meramente como um tema comum com antigas religides do Oriente Pr6ximo, mas 
como o horizonte amplo da fe e cren9a israelita. Tem-se passado para o tema da 
"organiza93o divina do mundo" como estrutura das "condi96es" religiosas que 
Israel partilhava com seus vizinhos e dentro das quais as caracteristicas distintivas 
da religido israelita deviam e forarn elaboradas. De acordo com essa ideia, n3o se 
come9a com os temas "particularistas" da elei93o e da alian9a, mas com o "tema 
universalista da cria93o e da fe". 127 

Robert Davidson caracterizou o atual estado dos estudos sobre a alian9a no 
Antigo Testamento, dizendo: 

As perguntas-chave em tomo das quais continua o debate, envolvendo o 
uso de dados extrabiblicos e a rela93o entre a metodologia tradiciondrio- 
histdrica e as novas abordagens literdrias do Antigo Testamento dizem 
respeito d procedencia dessas diferentes tradi55es da alian9a e a rela9do 
entre elas. £ duvidoso que a tese pan-deuteronomica ou as teorias de uma 
reda9do no exilio, que tern caracterizado boa parte dos estudos recentes, 
possam dar a ultima palavra nessas questbes. 12 * 

Os dados da alian9a no Antigo Testamento s3o tantos e t3o variados, e a 
literatura academica, t3o vultosa, que serd preciso mais tempo para resolver essas 
questOes. Vamos agora voltar a aten93o para os dados veterotestamentarios sobre a 
alian9a. 


115 God With Us. 52. 
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C. A alianfa no Antigo Testamento 

1) A alianga com Noe. bdrit, "alianfa", aparece pela primeira vez no Antigo 
Testamento em Genesis 6.18. Deus disse a Nod que estava para provocar um 
diluvio sobre a terra. Ele destruiria toda a came. Entao Deus disse: "Contigo, 
porem, estabelecerei a minha alianfa; entraras na area...". Isso se refere a uma 
alian 9 a que Deus fez com Noe antes de ele entrar na area ou seria uma promessa da 
alian 9 a que Deus faria com Noe ao final do diluvio? Delitzsch e Gunkel 
distinguiram as duas alian 9 as, vendo nessa alian 9 a antediluviana uma promessa de 
seguran 9 a a Noe durante o diluvio. John Murray insistiu que essa primeira 
referenda a alian 9 a no Antigo Testamento foi anterior ao diluvio; ele ve a alianya 
como uma alian 9 a de gra 9 a, baseada na soberania de Deus. 129 S. R. Driver 130 
entendeu-a como uma promessa da alian 9 a feita em 9.8-1 7. 

A alian 9 a de Deus com Noe inclui seus descendentes e todas as criaturas 
vivas com ele (9.10). E uma alian 9 a incondicional e etema que promete que Deus 
jamais eliminara toda a came pelas aguas de um diluvio. O sinal da alian 9 a e um 
arco que se eleva acima de todos os homens, entre o ceu e a terra, como garantia de 
verdadeira gra 9 a. Von Rad disse: 

A palavra hebraica que traduzimos por “arco-iris” em geral significa “arco 
de guerra” no Antigo Testamento. A beleza da antiga concepfSo toma-se 
assim vislvel: Deus mostra ao mundo que colocou de lado seu arco. O 
homem conhece a benQSo desse novo relacionamento bondoso na 
estabilidade das ordens da natureza, i.e., em primeiro lugar s6 na esfera 
dos elementos impessoais. 131 

A alian 9 a de Deus com Noe foi sua alian 9 a com a humanidade e com todas 
as criaturas da terra (Gn 9.9-10) de que jamais voltaria a destruir a terra com um 
diluvio; que as quatro esta95es continuariam (Gn 8.21-22). O homem poderia 
comer a came dos animais, mas n3o o sangue. Qualquer pessoa ou animal que 
matasse uma pessoa deveria morrer, porque os homens s3o feitos a imagem de 
Deus (Gn 9.6). Os homens deviam multiplicar-se e encher a terra. O poder de Deus 
sobre a natureza e sobre a histdria s3o pressupostos nessa alian 9 a. A gra 9 a e o 
julgamento divino tambem se confirmam. 

2) A alianga comAdao (?). Genesis nada diz sobre uma alian 9 a com Ad2o. 
Alguns estudiosos inferem dos primeiros capitulos de Genesis e de algumas 
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passagens do Novo Testamento que Deus fez uma alianfa com AdSo. Julius 
Wellhausen falou de uma liber quattour foederum, urn "Livro de Quatro Aliaru^as", 
entre Deus e AdSo, No6, AbraSo e Moists. 132 Wellhausen disse que a alianfa com 
AdSo (Gn 1.28—2.4) 6 a mais simples das quatro. Ela nSo e chamada alianfa, mas 6 
a base da alian 9 a com No6, que a modifies. 133 

Alguns tedlogos bfblicos e sistemAticos mais antigos, tais como Francis 
Roberts em 1657, falaram de uma alianfa com AdSo. 134 Roberts antecipou-se a 
Coceio e k teologia federal holandesa. W. T. Conner disse que a teoria federal 
ensina: 


Deus fez uma alian 9 a com AdSo, cujos termos eram que, desde que AdSo 
obedecesse a Deus, seus descendentes teriam vida etema; se 
desobedecesse, seu pecado seria imputado a eles e, assim, seriam culpados 
e condenados. Nflo hi o menor indicio na Bfblia de que alguma alian 9 a 
desse tipo tenha sido feita com AdSo. Algudm bem disse que a alian 9 a 
originou-se na Holanda e nSo no Jardim do Eden. Tal imputagSo dos 
pecados de um indivlduo humano para outro, tendo por base uma alian 9 a 
com a qual aquele a quern t imputado o pecado nSo tern relai^ao alguma, 
seria o cumulo da injustifa. 135 

Mesmo assim, sistemas inteiros de teologia do Antigo Testamento tern sido 
elaborados sobre a iddia de uma alian 9 a de obras antes da queda e uma alian 9 a de 
gra 9 a depois dela. Gerhard Vos, Edward J. Young, John Murray e J. Barton Payne, 
todos da trad^So dos seminSrios de Princeton e Westminster, seguem os teologos 
federais e alegam que houve de fato essas duas alian 9 as antes e depois da queda. A 
alian 9 a da gra 9 a (apos a queda) era uma alian 9 a monArgica — ou seja, obra 
inteiramente divina. 136 

De novo, o Antigo Testamento nada diz sobre uma alian 9 a entre Deus e 
AdSo. A primeira alian 9 a no Antigo Testamento 6 entre Deus e Noe. E uma alian 9 a 
promissiva, garantindo a toda a ra 9 a humana a estabilidade das ordens da natureza. 
Na Apoca do Novo Testamento, judeus e cristlos tinham desenvolvido as leis de 
No6, que se aplicavam a toda a ra 9 a humana e n§o so aos judeus. Essas leis de No6, 
baseadas em Genesis 9.17 e em partes do Codigo de Santidade (Lv 17—26), 
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incluem leis universais tais como n2o comer sangue nem animal que tenha sido 
estrangulado e a proibif2o de assassmio, adulterio, idolatria e blasfemia (cf. At 
15.28-29). 

3) A alianga com Abraao. A segunda alian 9 a no Antigo Testamento e entre 
Deus e AbraSo. Tres diferentes relatos dessa alianfa aparecem em Genesis 12; 15 e 
17. Genesis 12 nSo contem o termo "alianfa", mas o relato do chamado de AbrSo 
para sair de Ur. Deus promete que o nome de AbrSo sera grande, que ele sera uma 
grande na^So (12.2), que a terra de Canaa pertencera a seus descendentes (12.7), 
que uma ben^So divina sobrevira aos que aben^oarem AbrSo, que uma maldi^So 
recaira sobre os que o amaldi^oarem, e que AbrSo mesmo aben 9 oara todas as 
famllias da terra (12.3). Nada se diz nesse capltulo sobre alguma obriga 9 So de 
AbrSo, exceto a obriga 9 So impllcita de ir para onde Deus mandar. 

A palavra "alian 9 a" ocorre em Genesis 15.18. Repetem-se as promessas de 
uma terra e de uma grande posteridade. Embora tenha correspondido em fe a 
promessa de Deus (15.6), nenhuma condi 9 So especlfica e atrelada a alian 9 a nesse 
capltulo. O ritual para ratifica 9 So da alian 9 a, envolvendo a divisSo de animais 
sacrificiais, e descrito em Genesis 15.9-10. Tal cerimonia e mencionada em mais 
urn linico lugar no Antigo Testamento (Jr 34.17-20), mas rituais semelhantes foram 
encontrados em Mari, Alalakh e Aslan Tash. 137 

Alguns estudiosos veem essa cerimonia de "auto-maldi 9 So" como 
evidencia de alguma obriga 9 So que recai sobre ambas as partes da alian 9 a. Mas 
John Bright alega que a cerimonia garante a AbraSo que, ap6s gera 9 oes de dura 
servidSo, seus descendentes possuirSo a terra. John Bright cria que seu significado 
era que Deus obriga-se "por uma auto-maldi 9 So solene a cumprir essa promessa. A 
alian 9 a patriarcal firma-se, assim, nas promessas incondicionais de Deus para o 
futuro e s6 requer do recipiente que confie". 138 E claro que estudiosos como Perlitt 
e Kutsch discordaram de Bright. Eles veem obriga 9 So em quase todas as alian 9 as. 

O terceiro relato de uma alian 9 a entre Deus e AbraSo aparece em Genesis 
17. A linguagem desse capltulo e diferente. A palavra "estabelecer", haqim, e usada 
em lugar de "cortar", karat. "Estabelecer" da enfase a fun 9 So de Deus no processo e 
implica alguma permanencia a disposi 9 So. De fato, a palavra "perpetua" ocorre nos 
verslculos 7, 8 e 13. A promessa e de uma grande posteridade (v. 2, 5) e de terra (v. 
8). As unicas obriga95es declaradas na passagem sSo que AbraSo deve andar na 
presen 9 a de Deus {El Shaddai) e ser perfeito (v. 1) e que deve guardar a alian 9 a 
divina pela circuncisSo de todo macho entre eles (v. 10). 
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Ronald Clements observou que "esse rito de circuncisdo nSo toma 
condicional a alian^a 3 maneira da alianfa da lei no Sinai; assim, n3o se previa 
nenhuma dificuldade no cumprimento das exigencias de circuncidar toda crianfa 
de sexo masculino. Deve-se destacar com flrmeza que os autores sacerdotais 
pretendiam fazer da circuncisSo um sinal, n3o uma condifSo restritiva".' 39 Walther 
Zimmerli disse que, mais uma vez, estamos lidando com uma promessa pura, como 
ocorreu em Genesis IS. Todo individuo que n3o seja circuncidado quebra a alianfa 
e 6 eliminado (17.14), mas a punifSo afeta s6 o individuo obediente. "A alianfa 
como um todo permanece intocada." 140 

A alianfa de Abra3o 6 uma promessa vinculadora ou um "voto promissivo 
da parte de Deus". 141 Um debate contlnuo tern sido conduzido entre estudiosos que 
creem que os relatos da alianfa abraamica s3o uma retroproje93o de conceitos 
posteriores dos perlodos de Davi, Salom3o ou at£ do p6s-exllio e os que veem 
indlcios de uma tradi93o dessa alian9a que pode ser remontada a suas raizes numa 
repeti93o "cultual" do relato da promessa em Genesis 15.7-21. 142 

Concordo com a data93o remota. Robert Davidson disse em rela93o a isso 
que n h& um perigo real de o perlodo do exllio tomar-se uma Area conveniente de 
capta93o para boa parte do que seja considerado teologicamente importante no 
Antigo Testamento, com uma preocupa93o insignificante de buscar a fonte dos 
v3rios ribeiros que correm para essa 3rea de capta93o. 143 

4) Alianca com Israel no Sinai. A alian9a que Deus fez com Israel no Sinai 
i apresentada no Antigo Testamento como uma extensdo ou cumprimento da 
alian9a que Deus fez com Abra3o. 

Decorridos muitos dias, morreu o rei do Egito; os filhos de Israel gemiam 
sob a servidSo e por causa dela clamaram, e o seu clamor subiu a Deus. 

Ouvindo Deus o seu gemido, lembrou-se da sua alianija com AbraSo, com 
Isaque e com Jac6 (fix 2.23-24). 

Falou mais Deus a Moists e Ihe disse: Eu sou o SENHOR. Apareci a 
AbraSo, a Isaque e a Jac6 como Deus Todo-Poderoso; mas pelo meu 
nome, O SENHOR, n8o Ihes fui conhecido. Tambdm estabeleci a minha 
alian^a com eles, para dar-lhes a terra de CanaS, a terra em que habitaram 
como peregrinos. Ainda ouvi os gemidos dos filhos de Israel, os quais os 
egipcios escravizam, e me lembrei da minha alian9a. Portanto, dize aos 
filhos de Israel: eu sou o SENHOR, e vos tirarei de debaixo das cargas do 
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Egito, e vos livrarei da sua servidSo, e vos resgatarei com bra^o estendido 
e com grandes manifesta^des de julgamento. Tomar-vos-ei por meu povo 
e serei vosso Deus; e sabereis que eu sou o Senhor, vosso Deus, que vos 
tiro de debaixo das cargas do Egito. E vos levarei & terra a qual jurei dar a 
AbraSo, a Isaque e a Jac6; e vo-la darei como possess3o. Eu sou o 
Senhor (Ex 6.2-8). 

O principal relato da alian^a do Sinai est& em fixodo 19—24, uma das 
passagens mais importantes do Antigo Testamento. Terrien disse: "Poucas paginas 
na literatura da humanidade comparam-se a essa descr^So impressionante de um 
encontro entre Deus e o homem". 144 A passagem 6 formada de vdrios tipos de 
material (teofania, narrativa, leis, elementos cultuais) e existe uma discordancia 
substancial entre estudiosos quanto aos estratos exatos entretecidos no presente 
texto. 

Childs cria que as tensdes literarias em fixodo 19 s3o tais que a tradicional 
divis5o de fontes (J e E) 6 incapaz de resolve-las. Ele disse que mesmo que duas 
correntes literarias, tais como J e E, estejam presentes no capitulo 19, mantem em 
comum tanta trad^io oral, que uma separa^o 6 improvdvel e pouco 
significativa. 145 Childs disse que se deve ter consciencia da profundidade e da 
variedade de significados que atuam nessa passagem, mas ao mesmo tempo 6 
preciso concentrar os esfo^os para interpretar a etapa final do texto. 

De acordo com a passagem (fix 19—24) conforme se apresenta agora, 
Israel chegou ao Sinai no terceiro mes depois de sair do Egito (19.1-2). Deus 
ofereceu uma alian^a a Israel, com a qual todo o povo concordou. Moisds serviu 
como mediador entre Deus e Israel (19.3-9). O povo preparou-se para a 
manifesta^io de Deus (19.10-15). Na manh3 do terceiro dia, Deus desceu sobre o 
Sinai em fogo, fumaca, nuvens, trov3o e terremoto (19.16-25). Ent3o Jav6 
proclamou os Dez Mandamentos da alianfa (20.1-17). O povo recuou em temor e 
tremor, pedindo a Moists que Ihes servisse de mediador (20.18-21). As leis da 
alianfa foram dadas (20.22—23.33), e a alianfa entre Deus e Israel foi selada com 
sangue sacrificial e com uma refeifSo comunitaria (24.1-18). 

Antes de deixar o Sinai, Israel quebrou a alian<?a com Jav6, fazendo um 
bezerro de ouro e cultuando-o (fix 32.3-8). Ap6s o julgamento divino e a 
intercessSo de Mois6s, a alian^a foi renovada (fix 34.10, 27-28). 

Outro relato da alian?a do Sinai aparece em Deuteronomio, um livro de 
alianfa. O termo bint ocorre pelo menos 27 vezes em Deuteronomio. O livro trata 
da renova^o da alian 9 a no Sinai com a segunda gera93o de israelitas, os 


144 The Elusive Presence, 1 19. 

145 The Book of Exodus, 350. 
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sobreviventes das peregrina96es no deserto, antes de entrarem na terra de Cana2. E 
provavel que gera9Ses sucessivas de israelitas tenham usado o material do livro 
como um documento de renova9§o da alian9a ate a epoca da reforma de Josias e 
depois dela (29. 14-15). 

A alian9a do Sinai, em contraste com a alian9a abraamica, parece destacar 
a obriga9§o humana de guardar as leis e ordenan9as, para que ela pudesse continuar 
em vigor. Assim, desenvolveram-se duas trad^Ses de alian9a em Israel: (1) a 
tradi9§o da alian9a promissiva, ligada a Noe, AbraSo e Davi, e (2) a alian9a de 
obriga9§o humana, ligada aos eventos do Sinai. Parece que a alian9a do Sinai 
tomou-se a base para a liga de doze tribos na epoca de Josue e dos juizes (Js 24). 

5) A alianga com Davi. O surgimento da monarquia provocou uma 
mudan9a na ideia de alian9a. O rei precisava da aprova93o e do sustento divino. 
Deus fez uma alian9a com Davi, pela qual um de seus descendentes sempre 
ocuparia seu trono (2Sm 7.12-16). A palavra alian9a n2o ocorre nessa passagem, 
mas aparece nas "ultimas palavras de Davi" (2Sm 23.5). A alian9a de Deus com 
Davi era dupla: (1) o reino de Davi seria estabelecido para sempre (SI 18.50; 89.3- 
4, 35-37; Is 55.3) e (2) Jerusalem ou Si2o seria morada de Deus para sempre (IRs 
8.12-13; SI 78.68-69; 132.13-14). 

Quando Salom2o morreu, a monarquia dividiu-se em reinos do Norte e do 
Sul. O reino do Norte, formado por dez tribos, manteve a alian9a do Sinai com suas 
aparentes fei9des de obriga92o humana. O reino do Sul manteve sua capital em 
Jerusalem e tinha um descendente de Davi no trono, apegando-se assim a alian9a 
promissiva davidica. E possivel que, ao capturar Jerusalem e toma-la sua capital, 
Davi tenha conservado algumas tradi96es religiosas dos jebuseus e pessoas dentre 
o povo. Essas ideias podem ter influenciado Juda em seu conceito de reinado e 
alian9a etema. 146 

Obviamente, os estudiosos que sustentam que em Israel n2o surgiu nenhum 
conceito claro de alian9a antes do periodo p6s-exilico enfrentam dificuldades com 
uma alian9a davidica. Hayes e Miller disseram: "A alian9a e um tema tardio nas 
tradi96es patriarcais (Kutsch; Perlitt)", e 2Samuel 7 e o produto final da 
recomposi92o deuteronomista desses dados. 147 

6) Os Profetas e a Alianga. Os profetas do seculo vm fizeram pouco uso do 
termo "alian9a", talvez pela falsa impressSo das pessoas de que era automatica. 
Am6s nSo usou o termo em lugar algum para referir-se ao relacionamento de Deus 
com Israel; entretanto, e claro que os crimes que atacou eram infra96es da lei da 
alian9a. Ainda que Oseias raramente tenha usado a palavra "alian9a" (e seja o unico 


146 Veja Bright, Covenant and Promise, 49-77; Cross, Canaanite Myth and Hebrew Epic, 229-287; Miller e Hayes, 
A History of Ancient Israel and Judah. 173. 

141 Miller e Hayes, op. cit., 142, 333. 
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profeta do sdculo VIII a usd-la), acusou Israel de infringir sua alianfa com Jav6. Em 
um trecho (4.1-3) ele retratou Javd movendo um processo litigioso de alianga 
contra seu povo. Osdias firmava-se nas tradifdes do exodo, nas peregrina^des no 
deserto e na conquista, bem como nas estipula 9 des da alian 9 a de Jav6 (no Sinai). 
Mas parece que a teologia da alian^a etema de Javd com Davi nada significava 
para ele. Osdias foi o primeiro profeta a usar a metifora do casamento para 
descrever a relafdo de alian 9 a entre Javd e Israel. 

No reino do Sul, Isaias estava firmado nas tradifdes de Davi e na promessa 
segura que Deus Ihe ha via feito. Essa era a base teoldgica para a critica permanente 
de Isaias contra a polltica nacional. £ provdvel que Isaias tambdm estivesse 
familiarizado com as tradiijOes da alianpa do Sinai. Jeremias permaneceu nas 
tradifdes do reino do Norte e, portanto, trabalhou tendo por base a alianfa do Sinai. 
Ele insistiu que Israel havia desrespeitado sua alian 9 a com Deus (11.3-10; 22.9; 
31.32; 34.18). 

Muitas pessoas opuseram-se a Jeremias nesse ponto, alegando que a 
alian 9 a de Deus com Jerusalem era etema e que o templo era inviol&vel. Mas 
Jeremias estava corroto. Nabucodonosor atacou Jerusalem, destruiu a cidade, 
queimou o templo e levou muita gente do povo para a Babildnia como cativos. Isso 
provocou uma crise espiritual no povo que cria que Deus protegeria Jerusalem, o 
templo e as pessoas a qualquer pre 9 o. 

John Bright disse: 

Os fundamentals da ft tinham sido abalados. A prdpria sobrevivfincia de 
Israel como comunidade definida estava em jogo. E, humanamente 
falando, poder-se-ia dizer que talvez a nacflo nfto tivesse sobrevivido se 
nfio conseguisse encontrar alguma explica 9 So para a tragidia no fimbito de 
sua ft, especificamente no ftmbito do poder soberano de Javd, de sua 
justifa e de sua fidelidade 4s promessas. 6 de estremecer quando se pensa 
no que ocorreria, caso as unicas vozes da religiSo em seu meio fossem a 
dos sacerdotes e profetas profissionais, proclamando a inviolabilidade de 
SiSo e a etemidade da linhagem de Davi. Simplesmente nSo era assim! 

Jeremias, Ezequiel e outros interpretaram o que ocorreu a Jerusalem como 
um ato divino de julgamento pela viola 9 &o da alian 9 a. Era uma palavra salvadora 
que explicava a trag6dia no campo da f6. A a 9 &o de Deus n9o significava a morte 
de Israel ou da religi&o. NSo significava que Deus fosse desleal ou injusto. 

Mas que dizer do futuro? Havia alguma esperan 9 a? Jeremias escreveu uma 
carta para alguns que foram levados cativos para a Babildnia em 597 a.C. Nessa 
carta dizia: 
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Eu 6 que sei que pensamentos tenho a vosso respeito, diz o Senhor; 
pensamentos de paz e nSo de mal, para vos dar o fim que desejais. Ent3o, 
me invocareis, passareis a orar a mim, e eu vos ouvirei. Buscar-me-eis e 
me achareis quando me buscardes de todo o vosso corafSo. Serei achado 
de v6s, diz o SENHOR, e farei mudar a vossa sorte; congregar-vos-ei de 
todas as na?des e de todos os lugares para onde vos lancei, diz o SENHOR, 
e tomarei a trazer-vos ao lugar donde vos mandei para o exilio (Jr 29.1 1- 
14). 

Jeremias, como a maior parte dos profetas do Antigo Testamento, cria que 
a esperan^a acenava acima do julgamento. Que forma assumiria tal esperan^a para 
o futuro? 

7) A nova alianqa. A futura esperan^a para Israel n3o teria a forma da 
promessa de restaura^3o do estado pelos contomos antigos, nem mesmo da vinda 
de uma libertador "messianico" da casa de Davi. Tomava a forma de uma promessa 
de uma nova alian9a. Podemos perguntar: "Como pode haver uma nova alian^a?". 
Israel n3o tinha poder, nftrito nem base para reclamar uma nova; mas Deus iniciou 
a primeira alian^a e iniciaria uma nova. 

Que bem traria uma nova alianfa? Seria rapidamente quebrada, como fora 
a anterior? Deus tamb&n podia remediar essa situa^So. Ele perdoaria pecados 
passados e escreveria a lei da sua alian^a no coragSo (ou seja, na mente e na 
vontade) de seu povo, dando-lhes assim o desejo e a capacidade de obedecer a ela e 
de viver como seu povo. Quando isso ocorreria? Tudo o que Jeremias conseguia 
dizer era: "Eis ai vem dias" (31.31). 

Essa nova alianfa 6 em alguns aspectos semelhante a antiga. Foi dada por 
iniciativa divina e baseada na gra^a, com a expectativa de obediencia. A diferen^a 
6 que o povo 6 renovado. 14 * 

Isso signiftca que a alian^a do Sinai estava certa e a alian^a davidica, 
errada? 6 provivel que Bright estivesse correto em concluir que ambas as aliancas 
davam express3o a aspectos essenciais da ft israelita. A alian^a do Sinai lembrava 
a Israel a gra^a de Deus e as obriga9Ses deles. As alian9as abraamica e davidica 
lembravam a Israel que seu futuro n3o dependia em ultima anAlise do que eles 
eram ou faziam ou deixavam de fazer, mas do "propdsito imutdvel de Deus que 
nada podia cancelar". 149 

Ambos os padrdes de alian9a continuaram no Novo Testamento. Elas 
foram juntadas em Cristo e proclamadas cumpridas. Bright concluiu que a igreja, a 
exemplo de Israel, vive sob os dois padrdes de alian9a. Recebemos de Cristo 


IM Bright, Covenant and Promise, 196; *An Exercise in Hermeneutics: Jeremiah 31.31-34", 1 88-2 1 0. 
IM Covenant and Promise, 1 96. 
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promessas irrestritas as quais nao foi associada condifao alguma. Tambem 
recebemos grafa e estipulafbes: "... guardareis os meus mandamentos" (Jo 14.15). 

Aceitar a promessa sem as obrigafbes seria afundar em complacencia. 
Levar nos ombros o peso dos mandamentos de Cristo, sem as promessas, seria 
desesperar-se ou cair em legalismo auto-suficiente. Assim nos, a exemplo de Israel, 
devemos viver em tens3o. "E uma tensSo entre a gra?a e a obriga 92 o: as promessas 
incondicionais em que somos convidados a confiar, e a obriga 9 §o de obedecer a ele 
como Senhor soberano da igreja.'" 50 

Alem da express3o "nova alian 9 a", ocorrem outras, como "alian 9 a 
perpetua" e "a alian 9 a da paz". Qual a rela 92 o entre essas expressoes? A expressao 
"nova alian 9 a" so ocorre uma vez no Antigo Testamento (Jr 31.31) e sete vezes no 
Novo Testamento (Mt 26.28; Me 14.24; Lc 22.20; I Co 1 1.25; Hb 8.8; 9.15; 12.24), 
enquanto a expressao "alian 9 a eterna" ocorre 19 vezes no Antigo Testamento e so 
uma vez no Novo (Hb 13.20). A nova alian 9 a em Jeremias 31.31-34 n3o e descrita 
como uma alian 9 a eterna, e a alian 9 a eterna no Antigo Testamento jamais e 
chamada uma nova alian 9 a. Isso, porem, n3o significa que os dois conceitos n3o 
estejam relacionados. Algumas referencias a uma alian 9 a perpetua no Antigo 
Testamento tratam de alian 9 as feitas no passado: uma vez se refere a alian 9 a com 
Noe (Gn 9.16); quatro vezes a alian 9 a com AbraSo (Gn 17.7, 13; SI 105.8-10; lCr 
16.15-17); uma vez a observancia do sabado (Ex 31.16); uma vez aos p3es da 
proposi93o (Lv 24.8); uma vez ao sacerdocio de Fineias (Nm 25.13); uma vez a 
infra93o, por parte de Israel, da alian 9 a permanente (Is 24.5). Seis referencias a 
"alian 9 a perpetua" tratam de uma alian 9 a a ser feita no futuro. Jave diz em cinco 
ocasiSes que fara uma alian 9 a permanente com Israel (Is 55.3; 61.8; Jr 32.40; Ez 
16.60; 37.26). Uma vez ele prediz que Israel juntar-se-a a Juda chorando e 
buscando seu Deus, pedindo que seja unido ao Senhor por uma "alian 9 a eterna que 
jamais sera esquecida" (Jr 50.5). 

Em duas ocasiOes a futura alian 9 a entre Jave e Israel e chamada uma 
"alian 9 a de paz" (Ez 34.25; 37.26). Essa alian 9 a de paz tambem sera uma alian 9 a 
eterna (Ez 37.26; cf. Is 54.4-10). 

Sera a nova alian 9 a completamente inedita, sem nenhuma continuidade 
com a antiga? Se n3o, o que sera novo nela? A antiga podia ser infringida por Israel 
(Is 24.5; Jr 31.32; 34.18; Ez 17.19; 44.7) e ate por Jave. Embora Jave diga que n3o 
quebrara sua alian 9 a (Lv 26.44; Jz 2.1; SI 89.34), e acusado de renunciar a ela (SI 
89.39) e de anula-la (Zc 11.10). Essas duas ultimas referencias podiam ser 
compreendidas como atos temporaries. 


150 Ibid., 198 . 
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Significa a palavra "etemo", 'olam, "sem fim", "etemo" no sentido 
filosofico? Holladay diz que n2o. 131 G. A. F. Knight disse: 

Etemo , ‘olam n2o € uma palavra basicamente ligada 2 vida do al£m. Ela 
vem da raiz que significa “escondido”. E, assim, fala das n^voas do 
passado, escondidas dos pensamentos do homem, e olha para as n^voas do 
futuro, que a mente do homem n§o consegue nem comefar a espreitar. E 
assim fala do Deus que € Senhor mesmo das realidades ocultas que os 
seres humanos s6 conseguem vislumbrar em termos de tempo infinito. 152 

E. Jenni alegou que a palavra ‘olam significa basicamente "o tempo mais 
remoto". 153 O tempo mais remoto refere-se ao passado ou ao futuro. Nada na 
palavra em si especifica qu2o remoto 6 o tempo a que se refere. Tal especificafSo 
pode ser derivada do contexto. 154 Assim, em Josu6 24.2, me'olam significa "de 
tempo remoto". Jeremias 28.8 fala: "Os profetas que houve antes de mim e antes de 
ti", min-ha‘olam, "desde a antiguidade". Barr disse que tais casos poderiam ser 
traduzidos "desde a etemidade", mas teriam de ser compreendidos como 
references a urn passado remoto e n2o deveriam ser compreendidos como 
"etemidade" num sentido filosofico. No hebraico pos-biblico ‘olam 6 usado para 
designar esta era, hazeh'olam, e a era vindoura, ha'dlam haba’. "Etemo" no Antigo 
Testamento significa "tudo quanto se consegue enxergar ou compreender e al&n". 
D. F. Payne disse que o termo b&rit ‘olam pode ser traduzido "alian^a de dura(2o 
indefinida e pode implicar nada mais que os contratos assim descritos; embora 
firmados por um individuo (ou gera92o) especifico, afetava tamb£m sua 
posteridade". 133 Mas Payne apressou-se em dizer que n2o podemos aceitar essa 
interpreta92o em todos os casos. 

Marten H. Woudstra disse: "N2o 6 verdade que uma alian9a chamada 
‘eterna’ n2o possa ser quebrada". 136 "Ninguem, ao que parece, fez uma bSrlt por 
periodo limitado, ou, se fez, nenhum exemplo disso encontrou espa9o no texto 
biblico". 137 


151 'olam. Concise Hebrew-Aramaic Lexicon, 267. 

152 A Christian Old Testament Theology, 45. 

"Das Wort ‘Olam im Alten Testament", 246-247. 

Barr, Biblical Words for Time, 70. 

155 "The Everlasting Covenant", 10-16. 

156 "The Everlasting Covenant in Ezequiel 16.59-63, 32. 
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Moshe Weinfeld, com base em seu estudo dos "privilAgios reais'' no antigo 
Oriente Proximo, afirmou que as alianpas de JavA com Abra3o e Davi no Antigo 
Testamento foram moldadas nesses privilAgios reais. Esses privileges reais de 
terra e dinastia eram dados pelo imperador a um vassalo leal. Eles eram 
incondicionais e n3o podiam ser retirados. ,s> 

Uma vez que as alian^as com AbraAo, Davi e Israel eram tidas em algum 
sentido como etemas, como devemos compreender o cumprimento delas? Elas 
foram cumpridas em Cristo e na igreja ou ainda ser3o cumpridas na na£3o de 
Israel? Os dispensacionalistas afirmam que a nova alianca 6 principalmente para 
Israel. Alguns defendem duas novas alian^as: uma para a igreja e uma para 
Israel. 159 

Esse assunto esta fora dos limites de um estudo descritivo de teologia do 
Antigo Testamento, havendo grande desacordo sobre como as passagens do Antigo 
Testamento a respeito da alian^a devem ser compreendidas hoje. O entendimento 
teologico dessas passagens e o significado delas para hoje sera determinado em 
grande parte pelo entendimento hermeneutico e pela metodologia da pessoa. A 
maioria dos judeus e cristaos compreende essas passagens de maneiras diversas. 
Mas todos os judeus n3o concordam entre si em questdes de escatologia, e 
certamente todos os cristaos n3o concordam entre si nessas questdes. 

Robert D. Culver, prA-milenista dedicado, discutiu a questio do 
cumprimento dessas passagens do Antigo Testamento. Ele analisou as opinides de 
Agostinho, Calvino, Lutero, do arminianismo, de teologos da alian^a, de pr£- 
milenistas, amilenistas, pos-milenistas e dispensacionalistas. Ent3o, concluiu que 
esses assuntos devem ser tratados como uma questao de escatologia e "permita-se 
que assim permanefam". 160 Ele defendeu que n3o se tome uma atitude partidAria 
polemica, recomendando o assunto com devo93o e humildade, em atencao aos seus 
irmaos no ministArio e companheiros cristaos de cada convicfao, tentando manter a 
mente aberta para ser conduzido a um caminho mais excelente. 161 


"The Covenant of Grant in the Old Testament and in the Ancient Near East’, 189-192. 

Veja A Blblia Anotada. Hb 8.6. Veja uma crltica a essa idlia em McComiskey, The Covenant of Promise, 1 57- 
161. 

IM> Daniel and the Latter Days, 20. 

Ibid., 22. Veja um desenvolvimento conciso do assunto no Novo Testamento em Bruce Cortey, ’The Jews, the 
Future and God’. 42-56. 



Quem e Deus como Jave? 


Quando Moists e Ar3o ordenaram em nome de Javd que libertasse Israel, o 
farad perguntou: "Quem 6 o SENHOR para que Ihe ou 9 a eu a voz e deixe ir a Israel? 
N3o conhe 90 o SENHOR, nem tampouco deixarei ir a Israel" (fix 5). O farad n3o 
sabia quem era Javd e, por isso, recusou-se a libertar Israel. Sua recusa resultou nas 
pragas do Egito. Terminadas as pragas, todos no Egito, inclusive o farad e os 
israelitas, sabiam quem era Javd (fix 7.5, 17; 8.10, 22; 9.14-16, 29; 10.2; 11.7; 
12.31-32; 14.4, 18, 30). Javd revelou quem ele era por meio do que fez. Com sua 
m3o poderosa e seu brafo estendido, livrou da servid3o um grupo de escravos. Ele 
provou ser um Deus de compaix3o, poder e proposito. 

Uma coisa 6 perguntar por ignorancia ou desprezo: "Quem 6 Javd?". Outra, 
6 perguntar em compromisso e fi: "Quem i Deus como Javd?" — indicando que n3o 
hi nenhum com pari vel a ele. 1 O Antigo Testamento afirma com freqiiencia que 
Javd 6 incomparivel. No Cantico do Mar, a pergunta €: 


Veja uma discussSo completa em C. J. Labuschagne, The Incomparability of Yahweh in the Old Testament. 
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6 SENHOR, quern e como tu entre os deuses? 
Quern e como tu, glorificado em santidade, 
terrivel em feitos gloriosos, que operas maravilhas? 
(fix 15.11) 


O salmista disse: 

O teu caminho, 6 Deus, e de santidade. 

Que deus e tao grande como o nosso Deus? 
Tu es o Deus que operas maravilhas 
e, entre os povos, tens feito notdrio o teu poder. 
Com o teu bra?o remiste o teu povo, 
os filhos de Jac6 e de Jose. 

(SI 77.13-15) 


Pois quern nos ceus 
e comparavel ao Senhor? 
Entre os seres celestiais, 
quern e semelhante ao SENHOR? 
(SI 89.6) 


Miqueias perguntou: 

Quern, 6 Deus, e semelhante a ti, que perdoas a iniqiiidade 
e te esqueces da transgressao 
do restante da tua heran?a? 

(Mq 7.18) 

Essas perguntas retdricas declaram que nenhum Deus e t5o grande, 
poderoso, majestoso, maravilhoso, inspirativo e clemente como Jave. Esses termos 
s3o apenas alguns de uma infinidade de palavras usadas no Antigo Testamento para 
descreve-lo. Ele e um Deus de ira, zelo, julgamento e vingan 9 a (2Sm 22.48; SI 
94. 1 ; Na 1 .2-6). Ele e bom, um Deus de amor, misericdrdia e compaix3o (Ex 34.6; 
Os 11.8; Na 1.7). Ele e bondoso, glorioso e maravilhoso. Ele e santo, fiel e 
verdadeiro. Ele e de eternidade a eternidade (SI 90.1). Ele e o Deus do ceu que 



OtllM t Dll'S COMO jAVt? 


157 


mora na terra (Ez 43.7, 9; Dn 2.18-19; Jn 1.9). Ele se arrepende (Gn 6.6), mas n3o 
muda (Ml 3.6). 

Deus anda pelo jardim na virada do dia (Gn 3.8, 10). Ele aparece a AbraSo 
como homem, come com ele e anuncia o nascimento de Isaque e a destruifao de 
Sodoma (Gn 18.1-8, 16-21). Ele fala com Mois6s "face a face" (Ex 33.1 1; cf. Gn 
32.30; Dt 5.4; 34.10), mas ningu6m consegue ver a Deus e viver (Ex 33.20). Ele 
n3o 6 humano (Nm 23.19), mas possui face, maos, pes, olhos, narinas e ouvidos. 
Ele 6 como fogo (Ex 1 9. 1 8; Dt 4.24; Ez 1 .27-28), luz (SI 1 04.2); um le3o (Am 1 .2). 

O nome Jav6 ocorre mais de 6 500 vezes no Antigo Testamento, e a palavra 
’elohfm (Deus) ocorre mais de 2 500 vezes. No Antigo Testamento, o unico 
conceito destacado de modo dominante 6 o de Deus. Jave 6 a personagem central. 
O nome de Deus aparece em cada livro do Antigo Testamento, exceto em Ester e 
em Cantico dos Canticos. 

Como apresentar o que o Antigo Testamento diz sobre Deus? Devemos 
tratar o assunto de maneira cronologica, de acordo com os diferentes generos 
literarios, ou de acordo com as diferentes perspectivas teologicas (Profetas, 
sacerdotes, Sabedoria)? Devemos tentar apresentar uma ordem sistematica do 
material de todo o Antigo Testamento em sua forma canonica final? Seria 
interessante e instrutivo mostrar as caracteristicas do Deus de Israel apresentadas 
nos registros escritos ordenados de acordo com a cronologia, e eles variam em 
enfase de um seculo para outro. 

Numa teologia do Antigo Testamento, a pergunta "quern 6 Deus como 
Jav6?" deve ser respondida de maneira sistematica por um estudo da forma 
canonica final do Antigo Testamento. O Antigo Testamento 6 coerente em sua 
descrifao de Deus. Ronald Clements disse: "Em sua forma canonica preservada, o 
Antigo Testamento certamente procura apresentar Deus como um ser sobrenatural 
singular que se revelou a Abra3o, Mois6s e outras grandes figuras da vida de Israel, 
sendo o Senhor e o unico criador do universo". 2 

Uma rapida inspefao nos livros basicos de teologia do Antigo Testamento 
n3o mostra um modo unico de apresentar os dados do Antigo Testamento sobre a 
doutrina de Deus. Uns poucos temas basicos aparecem em quase todos. Seria 
praticamente impossivel tratar de tudo o que o Antigo Testamento fala a respeito 
de Deus. A apresentafao desse material deve ser seletiva, representando os 
conceitos mais significativos e singulares de Deus no Antigo Testamento. 
Apresentaremos o que o Antigo Testamento fala acerca de Deus, subdividindo-o 
em nove temas: um Deus que salva, um Deus que abenfoa, um Deus criador, um 
Deus santo, um Deus de amor, um Deus de ira, um Deus que julga, um Deus que 
perdoa e o Deus unico. 


* Old Testament neology, 53 . 
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18. Um Deus que salva 


A. Por que comef ar com o Deus que salva? 

Comeijamos esta discussio da perspectiva veterotestamentaria de Deus com 
o tema do Deus que salva porque Israel conheceu a Deus como Salvador antes de 
conhece-lo como Senhor. O exodo (salvafio) precede a alianfa entre Jav6 e Israel 
no Sinai (lei). Israel tamb&n conheceu Javi como Salvador antes de conhece-lo 
como criador. “A histdria de Israel congou com a a99o salvadora de Deus 
motivada pela compaix9o”. 3 Javi era Deus de Israel “desde a terra do Egito” (Os 
12.9). 


Todavia, eu sou o Senhor, teu Deus, 
desde a terra do Egito; 

portanto, nSo conhecerds outro deus al&n de mim, 
porque nlo hi Salvador, senSo eu. 

(Os 13.4) 

B. O significado de salvafio no Antigo Testamento 

As palavras “salvar”, “Salvador” e “salvayao” em hebraico est9o 
relacionadas com a raiz ysh\ que possui o significado bisico de “ser amplo”, 
“tomar-se espa 90 so”, “ter muito espa 9 o”. 4 Salva99o 6 um termo com vasta gam a de 
significados. Pode referir-se a ser salvo de inimigos, de doen 9 a, de pecado, da 
destrui 9 &o e/ou da morte. £ usado em referenda a pessoas, como qualidade delas 
— ou seja, seres humanos que salvam — mas no Antigo Testamento a referenda 
mais freqiiente 6 a Deus. O termo 6 usado em rela99o a livramentos passados, 
presentes e futuros. 6 usado principalmente em rela99o k salva99o de Israel, mas 
pode referir-se 9 salva99o da ra 9 a humana e/ou de um individuo. 

A maior parte do Antigo Testamento diz respeito a Israel como na99o ou 
grupo; assim, a principal fun99o de Javi como Deus Salvador era livrar Israel de 
seus inimigos. As vezes os inimigos eram outras na95es, como os egipcios, 
amalequitas, filisteus e babilonios. Outras vezes, Israel precisava ser salvo do 
prdprio pecado da idolatria ou do culto a Baal, o que equivalia a quebrar a alian 9 a 


5 Westermann, Elements of Old Testament Theology, 35 (no Brasil, Teologia do AT, pela Paulinas). 
* Richardson, 'Salvation, Savior", 169; Scherer, Event in Eternity, 154-155. 
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com Jave. Alan Richardson disse que o Antigo Testamento n3o se ocupa 
basicamente em perguntar em que consiste a salvafSo ou por quais tecnicas se pode 
alcan^-la. Antes, ocupa-se principalmente com a proclama93o do que Deus fez e 
fara. 


Esse £ o tema, tanto do Antigo como do Novo Testamento. Deus e um 
Deus de salva^o: esse 6 o evangelho da ft tanto judaica como crista. Ele 
salvou seu povo e o salvara; na Bfblia a salvafSo € uma realidade tanto 
histdrica como escatoldgica. Deus 6 com freqUencia chamado “Salvador”, 
e em algumas partes da Bfblia “SaIva93o” £ um nome de Deus. E, 
portanto, totalmente apropriado que o Filho de Deus, por meio de quern 
foi cumprido o propdsito divino da salvafSo, seja chamado Jesus, que 
significa “Salvador”. Assim, a salva^ao £ o tema central de toda a Bfblia. 5 

Claus Westermann percorreu a obra de Deus como Salvador pelo 
Pentateuco, nos livros histdricos, pelos Profetas e nos Salmos, indicando que com 
freqUencia Deus e apresentado n3o sd como Salvador de Israel, mas tambem de 
indivfduos e nafdes. Westermann concluiu que os perigos e ameafas aos seres 
humanos e sua necessidade de livramento s3o grandes e diversos, de modo que os 
atos salvadores podem ser tambem diversos. Ainda assim, Deus e o Salvador em 
cada circunstancia. “O Antigo e o Novo Testamento [...] concordam na declarafUo 
de que Deus e o Salvador. O fato de que Deus e o Salvador e um aspecto de sua 
divindade no Antigo Testamento e tambem no Novo.” Que Deus e o Salvador no 
Antigo e no Novo Testamento “n3o se pode discutir [...] o Deus Salvador e de 
importancia central”. 6 

Westermann cria que os atos salvadores de Deus no Antigo Testamento 
implicam um processo. A estrutura basica desse processo de salvaf^o e: 
necessidade, clamor por ajuda, declara^o de que foram ouvidos, livramento divino 
e rea93o dos salvos. Westermann viu essa estrutura por trds dos livros de Exodo e 
Juizes. A salvafSo deve estar ligada a uma necessidade consciente. Sem uma 
necessidade, n3o haveria salva^o. Para ser salvo, e preciso reconhecer o desespero 
pessoal e clamar a Deus. Deus ouve os clamores dos necessitados e os livra. Entao 
o povo louva ao Senhor por seu amor longanimo e atos poderosos. 

O Antigo Testamento proclamou: “Do SENHOR e a salvafao” (SI 3.8; Jn 
2.9). “Salva-nos e a constante ora93o, 4 salva93o’ e o constante desejo do salmista”. 7 
Mas o povo de Israel e o unico povo a ser salvo? Jave interessa-se pelas 
necessidades das na 9 Ses? O Antigo Testamento e basicamente a histdria do 


s Op. cit., 168. 

6 Op. cit., 46. 

7 Kirkpatrick, The Book of Psalms , 16. 
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relacionamento especial de Jave com Israel. Do primeiro capitulo de Exodo ao final 
de Malaquias, os principais assuntos s3o Jav6 e Israel. Por vezes surge urn quadro 
maior do mundo, e outras nafdes entram em cena. Mesmo assim, o interesse pelas 
outras nafOes esti diretamente associado k relafSo entre Jave e Israel. 

Os onze primeiros capitulos de Genesis ocupam-se com todas as na9des, 
mas esses capitulos s3o o prdlogo ou cenario para o drama da redenfSo que comefa 
em Genesis 12 com AbraSo. Genesis 12.3 fomece uma indica^o de que Deus 
chamou Abra3o para abenfoar as famllias da terra de maneira especial. A id6ia de 
que as na95es ser3o aben9oadas reaparece em Genesis 18.18, 22.18; 26.4; 28.14; 
Deuteronomio 29.19; Salmos 72.17; Isalas 65.16; Jeremias4.2. 

As vezes outras na95es ser3o banidas (herem) e destruldas (Nm 31.17-18; 
Dt 7.1-5; 20.16-18) ou escravizadas por Israel (Is 49.22-23; 60.14; Mq 7.16-17). As 
profecias estrangeiras de Am6s, Isalas e Jeremias e os ais apocallpticos de Ezequiel 
e Zacarias falam de derrota e destru^ao das na9des. Entretanto, urn raio de 
esperan9a para todos os povos brilha periodicamente em todo o Antigo Testamento 
(SI 22.27; Is 2.1-4; Jr 12.14-16; 16.19-21; Mq 4.1-4; Zc 2.1 1; 8.20-23; 14.16). 


Tambem te dei como luz para os gentios, 
para seres a minha salva9ao 
ate k extremidade da terra. 

(Is 49.6 b) 


Olhai para mim e sede salvos, 
v6s, todos os limites da terra; 
porque eu sou Deus, e n§o ha outro. 

(Is 45.22) 

Antes de mim deus nenhum se formou, 
e depois de mim nenhum haverd. 

Eu, eu sou o Senhor, 
e fora de mim n3o ha Salvador. 

(Is 43.10-1 1; cf. 43.3; 45.15, 21; 49.26; 60.16; 63.8-9) 



OtitM t DEUS CX1MO jAVt? 


161 


Muitos pensam que salva9§o na Biblia e apenas ser salvo do pecado. 
Edward J. Young afirmou que a unica verdadeira teologia do Antigo Testamento e 
a que "fa z plena justifa & Queda".* Ele tambem disse: 

S6 h3 uma interpreta?ao que faz justi9a aos dados das Escrituras, sendo, a 
unica que leva a sdrio as afirma95es da Bfblia de que Deus realmente 
entrou em alian9a com Ad3o antes da queda e de novo firmou alian9a com 
o Ad3o decafdo. Esse fato 6 bdsico para a devida compreensao de toda a 
revela93o do Antigo Testamento. Sobre isso, alias, edifica-se a reveIa9ao 
subseqtlente. Com efeito, a revela93o subseqUente dada no Antigo 
Testamento baseia-se na pressuposi93o de que o homem 6 uma criatura 
decaida, alienada de Deus, que precisa ser reconciliada com ele. A brecha 
introduzida pelo pecado nas relapOes entre os homens e Deus precisa ser 
curada, e essa obra de cura 6 s6 de Deus. 9 

A salva93o do pecado e uma doutrina central nas Escrituras, mas Young 
parece ter levado sua teologia ao estudo das Escrituras, em vez de permitir que as 
Escrituras determinem sua teologia. O Antigo Testamento jamais menciona uma 
alian9a entre Deus e Adao, nem antes nem depois da queda. Os termos "salvar" e 
"salva95o" s2o usados no Antigo Testamento para designar mais o livramento de 
males fisicos do que do pecado. Salva93o 6 urn termo amplo no Antigo e no Novo 
Testamento. E usado em referenda ao livramento do mal, seja esse mal fisico 
(derrota nacional, fome, pobreza, medo enfermidade), moral ou espiritual. 

F. J. Taylor disse que "cerca de urn ter9o das references do Novo 
Testamento 4 salva93o denota livramento de males especificos, tais como cativeiro, 
doen9a e possessao demoniaca (Mt 9.21; Lc 8.36), terrores escatologicos (Me 
13.20) ou morte fisica (Mt 8.28; At 7.20)". 10 
Otto Baab perguntou: 

Como a concep93o de salva93o depende da natureza do pecado? O 
pecado, vimos, 6 a recusa do homem em reconhecer sua cond^ao de 
criatura e a aflrma93o orgulhosa de sua singularidade e liberdade 
espiritual. Ele se faz de Deus e passa a criar imagens dele prdprio na 
forma de poder economico ou politico, sistemas intelectuais sacrossantos 
e eddigos morais que substituem a justi9a divina, procurando assim provar 
para si mesmo e para seus companheiros que ele 6 Deus e n3o criatura de 
Deus. Ele usa sua liberdade de maneira iddlatra e n3o dtica, invadindo a 


* The Study of Old Testament Theology Today, 42. 

9 Ibid., 69. 

10 "Save, Salvation", 219-220. 
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liberdade de outros a quern pode explorar e escravizar. Isso € pecado. Em 
vista disso, que 6 salva^o? 11 

Baab disse que a salvaydo e a chegada de um senso de humildade e 
dependencia de Deus. Ela exige que a pessoa reconhe9a o fato de ser criatura, 
fraca, limitada. Isso n5o e um tipo de terapia psicossom£tica para restaurar a saude 
da mente e do corpo. Tal restaura93o so pode vir como resultado da obra de Deus, 
n3o de um psiquiatra. "Nada menos que a luz penetrante da santidade de Deus que 
condena e ilumina pode revelar o homem para ele mesmo e mostrar-lhe seu 
pecado". 12 

Esse tipo de salva95o do pecado so pode ocorrer em nivel individual. 
Algumas passagens do Antigo Testamento descrevem individuos em sua 
experiencia de salva9So do pecado. Os testemunhos dos salmistas nos salmos 32 e 
51 e a experiencia de Isaias no templo (Is 6) s3o exemplos classicos de 
experiences individuals de salva93o do pecado no Antigo Testamento. Em cada 
caso Deus e o Salvador. Entretanto, o Antigo Testamento fala principalmente da 
purifica93o ou do perdao de pecados para o grupo mediante observancia adequada 
de rituais. Mas a observancia adequada de rituais n3o salvavam por si. So Deus 
podia salvar (SI 3.8; Jn 2.9). 


19. Um Deus que aben9oa 


Mais que qualquer outro estudiosos modemo, Claus Westermann destacou 
as diferen9as entre as ideias de "salvar" e "aben9oar" no Antigo Testamento. 
Talvez seus extensos estudos em Salmos com seus lamentos e louvores tenham-no 
levado a essa perspectiva. Westermann tra90u a historia do estudo da ben93o pelas 
obras de Dillman, Schultz, Stade, Eichrodt, von Rad, Kohler, Vriezen, Pedersen e 
Mowinckel.' 3 Ele reconheceu Johannes Pedersen e Ludwig Kohler como os 
primeiros a notar uma diferen9a basica de significado entre livramento e ben93o. 
Von Rad enquadrou o conceito de ben93o dentro do conceito de salva93o. 


11 The Theology of the Old Testament, 1 19 . 
11 Ibid., 1 19 - 120 . 

15 Blessing in the Bible, 1 5 - 23 . 
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A. O signiflcado de ben^So 

O signiflcado de "benfao" muda de acordo com a fonte e a forma literaria 
no Antigo Testamento. O conceito mais amplo de ben92o est2 na narrativa da 
primeira criafSo (Gn 1.1— 2.3). Ali, o Deus Criador concede a toda a ra9a humana e 
a cada criatura vivente a ben92o da fertilidade, "Sede fecundos, multiplicai-vos" 
(Gn 1 .22, 28); do espa90, podiam encher as aguas, o ar e a terra (Gn 1 .22, 28); e do 
alimento (Gn 1.29-30). Os homens receberam a ben92o especial de domlnio (Gn 

1.28) . Deus tambem aben900u o setimo dia e o tomou santo porque naquele dia 
descansou de sua obra de cria92o. Na primeira referenda bi'blica, a "ben93o" e algo 
que Deus da todas as pessoas, todos os seres viventes e ao dia de sabado (Gn 
1.1— 2.3). Ela e universal em sua amplitude e conti'nua em seus efeitos. Genesis 5.2 
e 9.1 repetem a fertilidade e a continuidade. 

B. Passagens do Antigo Testamento que tratam da ben9&o 

A ideia de ben92o aparece com freqiiencia com sua oposta, a "mald^ao", 
em Genesis 1—11. "Ben92o" ocorre cinco vezes (1.22, 28; 2.3; 5.1; 9.1) e 
"maldi92o" ocorre seis vezes. Deus pronuncia uma maldi92o contra a serpente por 
tentar a mulher (3.14), contra Cairn por matar o irm2o (4.1 1) e contra a terra (3.17; 

5.29) . No6 amaldi9oa o filho mais novo e aben9oa Sem e Jafe (9.25). Em 8.21 
Deus promete que jamais voltara a amaldi9oar a terra por causa da humanidade. As 
maldi9des est2o ligadas a atos de injusti9a. 

A ideia de ben92o como a provis2o divina conti'nua de cuidado pelo mundo 
muda nas historias patriarcais (Gn 12—36). Ela e aliada a promessa abraamica. Em 
Genesis 12.1-3 a palavra barak, "ben93o", ocorre cinco vezes. Jave e quern a 
pronuncia, e a ben92o toma-se parte da promessa aparentemente incondicional. A 
ben92o (promessa) implica um grande nome e uma grande na92o para Abra2o. 
Wolff destacou que a dadiva da terra jamais e objeto de ben92o. Ela e o objeto de 
um "voto" de Jave (cf. Gn 24.7; 26.3; 50.24; Nm 1 1.12). 14 

Genesis 12 junta duas ideias teologicas diferentes: ben92o e promessa. 
Uma (promessa) faz da salva92o, o ato libertador de Deus, o centra; a outra faz da 
ben92o constante de Deus o centra. Desse ponto em diante, a promessa de ben92o e 
incluida na historia da promessa. 15 

Bala3o (Nm 22—24) parece ter sido um conhecido "aben9oador" e 
"amaldi9oador" profissional. Amea9ado por Israel, Balaque, rei de Moabe, enviou 
mensageiros a Petor, junto ao Eufrates, para contratar Bala3o para que 


14 Veja "The Kerygma of the Yahwist", 141, 

15 P. D. Miller, "The Blessing of God", 247. 
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amaldifoasse Israel. Relutante, Balaao foi a Moabe e tentou amaldi9oar a Israel. A 
cada vez que abria a boca, ele os aben^oava, ao inves de amaldi9oa-los. Jave e 
visto firme no controle de toda ben9io e maldi9§o, pelo menos enquanto a sorte de 
seu povo estd em jogo. Bala3o disse: 


Como posso amaldi 9 oar 
a quern Deus nio amaldi 9 oou? 
Como posso denunciar 
a quern o SENHOR n5o denunciou? 
(Nm 23.8) 


Eis que para aben 9 oar recebi ordem; 
ele aben 9 oou, nSo o posso revogar. 
(Nm 23.20) 


Benditos os que te aben 9 oarem, 
e malditos os que te amaldi 9 oarem. 
(Nm 24.9 b) 


O incidente de Balaao mostra como Jave podia tomar um fenomeno bem 
conhecido e difundido do mundo antigo —a capacidade de certas pessoas de 
aben9oar e/ou amald^oar— e usd-lo para ensinar a Israel que ele controla todos os 
supostos "amaldi9oadores e aben9oadores" profissionais. Toda palavra de poder 
alheia a vontade de Deus e impotente e sem sentido. 16 Aqui, o poder da ben93o e o 
poder de Jave para proteger, garantir, defender. 

Deuteronomio promete a ben9iio de Deus. Para Deuteronomio, a 
obediencia era o caminho para a ben9iio. 

Ele te amari, e te aben 9 oard, e te fard multiplicar; tamWm aben 9 oard os 
teus filhos, e o fruto da tua terra, e o teu cereal, e o teu vinho, e o teu 
azeite, e as crias das tuas vacas e das tuas ovelhas, na terra que, sob 
juramento a teus pais, prometeu dar-te. Bendito seris mais do que todos os 
povos; n2o haveri entre ti nem homem, nem mulher est^ril, nem entre os 
teus animais. O SENHOR afastarA de ti toda enfermidade; sobre ti n3o pord 
nenhuma das doen 9 as malignas dos egfpcios, que bem sabes; antes, as 


16 Westermann, Blessing in the Bible, 50. 
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por3 sobre todos os que te odeiam. Consumiris todos os povos que te der 
o Senhor, teu Deus; os teus olhos n3o ter3o piedade deles, nem servir&s a 
seus deuses, pois isso te seria por ciladas (Dt 7.13-16). 

As bentos deviam ser lidas no monte Gerizim e as maldi96es, no monte Ebal, 
quando Israel entrasse na terra de Cana3 (Dt 11.29; 27.12-13). Deuteronomio 
contem maldi^des bem como bentos. As bentos e maldifSes da alian^a recebem 
express3o maxima em Deuteronomio 28 (cf. Lv 26). Aqui, o Deus que salva se 
toma o Deus que aben?oa (aquele que concede fertilidade as pessoas, ao campo e 
ao rebanho). 

A pronuncia de ben?5os ou maldi?6es tern pouco lugar nos livros historicos 
e nos profetas. Ali, a ideia de um Deus salvador/juiz e proeminente. Os salmos e a 
literatura de sabedoria tern mais a dizer sobre a ben?3o de Deus por causa da enfase 
da sabedoria na cria^ao e da ligafSo dos salmos com o culto. O Livro (da 
Sabedoria) de Jo ocupa-se do comedo ao fim com a concess3o que Deus faz de suas 
bentos (Jo 1.10; 42.12). Os salmos representavam grande parte da adora^So de 
Israel. Uma vez que o culto era um lugar em que a benfio de Deus podia ser 
transmitida as pessoas pelos sacerdotes, n3o nos surpreende a abundancia de 
ben?3os nos salmos. 

As bentos cultuais aparecem bem cedo. Logo apos a institui93o do culto 
no Sinai, foi dada a ben93o sacerdotal: 

O SENHOR te aben9oe e te guarde; 
o Senhor fa9a resplandecer o rosto sobre ti 
e tenha misericordia de ti; 
o SENHOR sobre ti levante o rosto 
e te de a paz. 

Assim, porao o meu nome sobre os filhos de Israel, 
e eu os aben9oarei. 

(Nm 6.24-27) 

G. B. Gray disse que a ben93o sacerdotal d£ uma express3o concisa e bela ao 
pensamento de que Israel deve tudo a Jave, que protege seu povo de todo mal e 
supre todo o necessirio para seu bem-estar, inclusive a paz. 17 

"Ben93o" pode referir-se basicamente as necessidades fisicas da vida, 
enquanto "guardar" destaca a obra protetora de Jave. Experimentar a face 


[1 Numbers, 71 . 
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resplandecente de Jave era um sentimento amigavel da presen 9 a de Deus para 
auxi'lio e favor (SI 31.16; 67.1; 80.3,7). "Misericordia" significa estender para 
ajudar. Levantar o rosto, ao inves de esconder a face ou deixa-la cair, representa a 
atern^o bondosa de Deus para com a necessidade pessoal. Pa z (shaJdm) tomou-se a 
ben 92 k> ou sauda 92 o judaica comum. Ela e mais que a ausencia de discordia. 
Expressa o bem-estar positivo e a seguran 9 a daquele "cuja mente esta firme em ti 
[Deus]" (cf. Is 26.3, ARC), shalom pode indicar o cessar de conflitos e a saude 
fisica, rapa ’( SI 38.3; Is 53.5; 57.19; Jr 6.14). 

Ao pronunciar a ben95o, os sacerdotes "colocam o nome de Jave sobre o 
povo de Israel". Ou seja, o povo sera chamado, identificado e protegido pelo nome 
de Jave. A passagem termina com uma declara 92 o enfatica: "e eu [o pronome e 
enfatico] os aben 9 oarei". Os rabinos diziam que o pronome estava expresso para 
deixar claro que era Jave, n3o os sacerdotes, quern aben 9 oava o povo. 

Bern ligada ao uso cultual da ben 92 o pronunciada sobre outros povos e, 
talvez, proveniente desse uso, esta a ben 92 o empregada como sauda 92 o no Antigo e 
Novo Testamentos. Uma forma comum de sauda 92 o no antigo Israel aparece em 
Rute 2.4: "Eis que Boaz veio de Belem e disse aos segadores: O SENHOR seja 
convosco! Responderam-lhe eles: O SENHOR te aben 9 oe!". A ben 92 o como palavra 
de despedida para amigos, amados ou conhecidos pode ser vista na separa 92 o entre 
Jonatas e Davi (ISm 20.24) e no pedido do farad a Moises, na partida de Israel (Ex 
12.32). 

A ben93o sacerdotal n2o era alguma concessSo magica de poder, saude ou 
riqueza por intermedio do poder do sacerdote. E uma ora93o para elevar a Deus a 
esperan 9 a e confian 9 a de que ele mantera sua provisSo continua para a 
humanidade. O tratamento que Albert Outler da a providencia chega perto da 
perspectiva veterotestamentaria da ben93o como presen 9 a de Deus na historia e na 
natureza e com a comunidade e os indivi'duos. Outler disse que a providencia tern 
sido associada com maior frequencia a presen 9 a constante de Deus. 18 A 
providencia e a ben93o significam que Deus esta no controle da historia e da 
natureza e que ele esta sempre perto. 


11 Who Trusts in God , 72 . 
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20. O Deus criador 


No Antigo Testamento, o Deus que salva e o Deus que aben?oa e tambem 
o Deus que cria. Muitos estudiosos afirmam que Israel conheceu a Deus como 
Salvador (na experiencia do exodo), antes de conhece-lo como criador. Zimmerli 
diz que dificilmente seria exagero dizer que quando o Antigo Testamento refere-se 
ao "livramento israelita do Egito" fomece a primeira orienta^o e o ponto de 
partida para a ft israelita. 19 G. Ernest Wright disse que a humanidade chegou ao 
entendimento da cria92o por intermedio do entendimento da alian9a. 

A vontade do homem comprometida com o Senhor-Criador e obediente a 
ele implicava uma rela93o pessoal entre o homem e seu Senhor muito mais 
profunda que a comum no mundo religioso. O homem bfblico aprendeu 
isso a partir da rela93o de alian9a, o mais profundo de todos os 
relacionamentos. Atravds disso ele tambem se confrontou com o mistdrio 
da cria93o dele mesmo. 20 

A. Cria99o: secundaria, nSo principal, na "historia sagrada" 

Ate pouco tempo atras, a opiniSo que prevalecia entre estudiosos do Antigo 
Testamento era que "a cria92o n3o 6 um dado primario na ft israelita, 
desempenhando, em lugar disso, fun92o secundaria na reden92o [...] e ocupa lugar 
periftrico [ou lateral] do pensamento israelita, n2o o centro". 21 Karl Barth colocou 
a alian9a antes da cria92o em sua dogmatica. 

Christoph Barth disse que para Israel a cria93o 6 um fato Salvador, n2o so 
uma verdade geral objetiva. Entretanto, n2o ocupa lugar central entre os topicos da 
ft israelita. 22 A criafao como ato de Deus 6 um topico complementar no credo de 
Israel. Ela n2o e citada na maioria dos "credos" de Israel no Antigo Testamento. A 
cria92o esta nos "credos" em Neemias 9.6-25 e no salmo 136. E provavel que 
Westermann tenha ido longe demais ao dizer: 

O Antigo Testamento jamais fala de ft no Criador [...] A cria93o n3o era 
uma questao de ft porque simplesmente n3o havia altemativa. Em outras 
palavras, o Antigo Testamento diferia de n6s em seu entendimento da 
realidade, visto que n3o havia outra realidade, sen3o a estabelecida por 


19 Old Testament Theology in Outline, 32. 

K The Old Testament and Theology, 73. 

21 Crenshaw, Studies in Ancient Israelite Wisdom, 27. 
“ God With Us, 9. 
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Deus. Eles n3o tinham necessidade expressa de crer que o mundo foi 
criado por Deus porque isso era uma pressuposi?ao do pensamento 
deles. 23 

Nesse sentido, o desenvolvimento do credo da igreja e paralelo ao credo 
israelita. Os credos da igreja primitiva nSo fazem referenda a cria92o. A criado 
tomou-se assunto dos credos so por volta de 150 d.C., recebendo destaque 
complementar apenas em Niceia, em 325 d.C. 24 

A relafSo secundaria entre a criafSo e a alian9a tern sido contestada em 
anos recentes. Os estudos de H. H. Schmid sobre a "ordem no antigo Oriente 
Prdximo" levaram-no a concluir que a criafSo e a estrutura dentro da qual movem- 
se as concepfdes historicas. Schmid alegou que o pano de fundo dominante do 
pensamento veterotestamentario e a ideia abrangente de ordem do mundo e fe na 
criafaio no sentido amplo. Assim, a fe na criafSo n2o e uma ideia periferica, mas a 
essencia de todo o pensamento do AT. 25 

T. M. Ludwig tambem questionou a ideia de que a criado e secundaria a 
historia da salva^o. Ludwig estudou as tradi95es do estabelecimento da terra em 
Isai'as 40 — 66 e concluiu que "a fe na cria9§o em Deutero-Isaias n2o e meramente 
incluida na fe na ele^So ou reden93o". 26 Crenshaw contestou a concep92o 
predominante tomando por base seu estudo do caos dentro de uma discussSo da 
cria92o. Crenshaw deu enfase a tres elementos: (1) a amea9a do caos no ambito 
cdsmico, politico e social evoca uma rea92o na teologia da cria92o; (2) no 
pensamento de sabedoria, a cria92o atua basicamente como uma defesa da justi9a 
divina; (3) a centralidade da questSo da integridade de Deus na literatura israelita 
coloca a teologia da cria92o no centra do empreendimento teoldgico. 27 

Crenshaw concordou que a cria92o desempenha fun92o secundaria no 
Antigo Testamento, mas n2o na histdria da salva92o, conforme ensinava von Rad. 
Crenshaw alegou que a fun92o da teologia da cria92o e escorar a cren9a na justi9a 
divina. Assim, ele afirmou que "a cria92o diz respeito a questSo fundamental da 
existencia humana, a saber, a integridade de Deus". 28 


u Creation, 5; cf. Elements of Old Testament Theology, 72, 85. 

14 Christoph Barth, op. cit., 1 1 ; cf. Jacob, Theology of the Old Testament, 136. 

8 "Creation, Righteousness, and Salvation", 1-19; veja Reventlow, Problems of Old Testament Theology in the 
Twentieth Century, 34-185; Nicholson, "Israelite Religion in the Pre-exilic Period", 20-29. 
u "The Traditions of the Establishing of the Earth", 345-357. 

!7 Studies in Ancient Israelite Wisdom, 27. 

* Ibid , 34. 
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B. Tipos de linguagem de cria^So 

Tudo o que o Antigo Testamento diz sobre a historia da salva^o e 
notavelmente uniforme e sem ambigliidades, mas o que diz acerca de Jave como 
Criador e mais variado, sendo formulado em diferentes linguagens de criafifo.' 29 O 
Antigo Testamento emprega quatro tipos claramente definidos de linguagem de 
criafSo comuns no antigo Oriente Prdximo: (1) criafSo em que se faz ('aJa)ou por 
algum tipo de atividade; (2) criafSo por meio de concepfSo e nascimento; (3) 
criafSo por meio de batalha; e (4) criafSo por meio da palavra. 30 Alem desses 
quatro tipos de linguagem de criaftio que Israel tinha em comum com seus 
vizinhos, ela usava uma palavra especial para designar a cria^o, bara’ —palavra 
desconhecida no mundo antigo fora de Israel. 

O primeiro tipo de linguagem de criafSo empregado pelo Antigo 
Testamento e o de Deus "fazer", 'a&a, algo ou alguem (Gn 1 .7, 26; 2.2, 4, 1 8, 22; 
3.1; 6.6). Tambem se fala de Deus "formar", yasar, alguem ou algo (Gn 2.7, 8, 19; 
Is 43.1, 21; 44.2, 21, 24; 45.7, 9, 11, 18; 49.5; Jr 1.5; Am 4.13). Outro termo usado 
pelo Antigo Testamento, semelhante a 'a£a e qana, "obter", "preparar" ou 
"possuir". qana refere-se a obra a que Deus dispensou cuidado e interesse. Ele se 
toma possuidor daquilo que fez (Gn 14.19, 22; Ex 15.16; Dt 32.6; SI 74.2; 78.54; 
104.24; 139.13; Pv 8.22). 

Outros termos usados em referenda ao ato de Deus criar, no sentido de 
"fazer", s3o: estender (nata) os ceus como uma tenda (Is 40.22; 44.24; Zc 12.1); 
lan?ar os alicerces (tapah) dos ceus (Is 48.13); lanfar os alicerces (yasad) do 
mundo (SI 24.2; 78.69; 89.1 1; Pv 3.19; Is 14.32; Am 9.6); fundar (conen) a terra 
(SI 24.2; 1 19.90; Is 45.18); formar (bana) alguem ou algo (Gn 2.22; Am 9.6). 

O segundo tipo de linguagem de cria^o usada por Israel era o de 
nascimento e concep^ao. Outros povos da vizinhanfa de Israel falavam da criafSo 
em termos de sexo, concepfSo e nascimentos. Von Rad disse que "no culto 
cananeu, a c6pula e a procriafSo eram consideradas de maneira mitica, como 
acontecimentos divinos; por conseguinte, a atmosfera religiosa era praticamente 
saturada de concepfSes miticas sexuais. Mas Israel n3o participava da divinizafSo 
do sexo. Jave permanecia absolutamente alem da polaridade do sexo". 31 

Embora Israel assumisse atitude polemica em relaf^o a deificafifo do sexo 
e excluisse de toda a esfera do culto a ideia e a pr&tica, permanece alguma 


” Zimmerli, Old Testament Theology in Outline, 33. 

30 John H. Stek, "What Says the Scriptures" em Portraits of Creation, ed. van Till, 207. 

31 Old Testament Theology 1, 27, 146. 
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linguagem antiga, retratando a cria^ao em termos de concep^So (yalad) ou 
nascimento (Jo 38.8; SI 90.2). Westermann disse que a palavra toledot, a "genese" 
do ceu e da terra, reflete essa ideia (Gn 2.4). Os termos yasa\ "produzir", e hul, 
"produziu", (Pv 8.24) podem tambem ter essa conota^o (Gn 1.20, 24). O fato de 
Israel ter sido capaz de usar a linguagem do nascimento em referenda a criaQao 
mostra claramente que existiu em Israel, em periodo bem remoto, uma doutrina 
muito definida da criafSo. 32 

O terceiro tipo de linguagem que Israel e seus vizinhos empregavam em 
relatos da criafSo era o de batalha entre os deuses. Talvez o relato mais famoso 
desse tipo de batalha seja o Enuma Elish, em que Marduque mata o velho drag3o, 
Tiamat, e o corta em duas partes. De sua metade superior, ele fez os ceus, e da 
metade inferior, fez a terra. 33 Embora o Antigo Testamento n3o de indicates de 
que Israel alguma vez tenha pensado na cria93o como consequencia de urn embate 
de Jave com algum outro deus, a linguagem daquela antiga batalha ocorre de 
quando em quando. O caos, representado pelo mar, aguas, as profundezas, Raabe, 
ou Leviata, parece urn inimigo que Jave derrotou e mantem aprisionado (Jo 3.8; 
9.13; 26.12; 38.10-11; SI 46.1-3; 74.12-17; 89.9-13; 93.1-5; 104.5-9; Is 27.1; Jr 
5.22). 

Historias semelhantes da cria^o em termos de uma batalha entre os deuses 
foram encontradas em textos de Ras Shamra. Frank Cross descreveu e traduziu 
alguns desses textos cananeus de Ras Shamra e destacou semelhan9as e diferen9as 
com algumas passagens do Antigo Testamento. 34 

O Antigo Testamento emprega outro tipo de linguagem de cria93o 
semelhante a de seus vizinhos. E a linguagem da cria93o por uma palavra. Oito 
vezes em Genesis 1 lemos: "Disse Deus..." (v. 3, 6, 9, 1 1, 14, 20, 24, 26). Von Rad 
observou que a cria93o pela palavra de Deus reflete a "absoluta ausencia de esfor9o 
da a93o criativa divina". 35 Isso tambem denota que a cria93o e nitidamente separada 
em sua natureza da pessoa de Deus. O mundo criado n3o e emana93o. Ele e seu 
Senhor. Fora de Genesis 1, o Antigo Testamento raramente refere-se a cria93o pela 
palavra (SI 33.6; 148.5; Is 41 .4; 48.1 3; Am 9.6). 

O conceito de cria93o pela palavra n3o e exclusivo do Antigo Testamento. 
No Enuma Elish, 36 Marduque prova seu poder divino fazendo surgir urn objeto e 
fazendo-o desaparecer do mesmo modo. Tambem nos textos do templo antigo de 


11 Ibid., 28. 

55 Veja Heidel, The Babylonian Genesis. 

14 "The Song of the Sea and Canaanite Myth", 1-25; cf. F. F. Bruce, The New Testament Development of Old 
Testament Themes, 40-50. 

"Op. cit., 142. 

“ Veja Heidel, op. cit. 
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Menfis, 37 Ptah, o deus do universo, exerce sua atividade criadora com o auxllio do 
"corafiio e da lingua" — ou seja, por meio de sua palavra. "Ele criou nove deuses (a 
agua primeva, o deus-sol Re, etc.) por sua palavra". 3 * 

O Antigo Testamento possui duas palavras especiais que significam criar - 
a palavra bara’ 6 uma palavra hebraica sem igual que significa "ele criou". bara’ 6 
usada 11 vezes em Genesis (1.1, 21, 27 [tres vezes], 2.3, 4; 5.1, 2 [duas vezes]; 
6.7); uma em Exodo (34.10), Niimeros (16.30), Deuteronomio (4.32), Eclesiastes 
(12.1); Amos (4.13), Jeremias (31.22), Malaquias (2.10) e em Isalas 1—39 (4.5); 20 
vezes em Isalas 40—66 (40.26, 28; 41.20; 42.5; 43.1, 7, 15; 45.7 [duas vezes], 8, 
12, 18 [duas vezes]; 48.7; 54.16 [duas vezes]; tres vezes em Ezequiel (21.20; 
28.13, 15); seis vezes em Salmos (51.10; 89.12,47; 102.18; 104.30; 148.5). Ainda 
assim, essa palavra ndo foi encontrada em llnguas semlticas mais antigas fora do 
Antigo Testamento. 39 A palavra 6 usada 48 vezes no Antigo Testamento nas raizes 
qal e nifal, significando "criar". £ empregada uma vez na raiz nifil, "engordar-se" 
(ISm 2.29) e quatro vezes no piel, "cortar madeira" (Js 17.15, 18; Ez 21.24; 23.27). 
Quando bara’k empregada no sentido de "criar", o sujeito 6 sempre Deus. Falar de 
urn ser humano "criando", com o uso de bara’ soaria blasfemo no Antigo 
Testamento. Aldm disso, o Antigo Testamento jamais menciona algum material 
com que Deus cria algo. Embora a criafSo ex nihilo (do nada) apare9a primeiro de 
maneira expllcita em 2Macabeus 7.28, o significado pode estar implicito em 
Genesis l. 40 

C. Referencias a cria^So no Antigo Testamento 

O Antigo Testamento come?a com dois relatos Impares e profundos da 
cria9iio do universo e da humanidade (Gn 1.1— 2.4a; 2.4A-25). 

Westermann disse: 

O primeiro capltulo da Blblia 6 uma das obras-primas da literature 
mundial. Todas as perguntas que tern sido dirigidas a esse primeiro 
capltulo da Blblia, todas as diividas quanto ao que 6 “certo” naquilo que 
ali se encontra, todas as explica96es emocionais de que seria totalmente 
antiquado, de maneira alguma afetam o valor do que ali estd. Quando se 
ouve o capltulo lido em voz alta e no devido contexto, percebe-se que o 


w Veja John A. Wilson, "The Theology of Memphis", em Ancient Eastern Texts, ed. James B. Pritchard. 

M Von Rad, Old Testament Theology I, 143 (no Brasil, Teologia do AT, pela ASTE); Westermann, Creation, 10; id.. 
Genesis l— l, 26-41 . 

” Veja birS'em TDOT II, eds. Botterweck e Ringgren, 245. 

40 Zimmerii, Old Testament Theology in Outline, 35; von Rad, Old Testament Theology l. 143. 
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que se expressa 6 algo que jamais foi realmente dito nem antes nem 
depois. 41 

Genesis 1 afirma que Deus criou (bara), sem nenhum esforfo, todo o 
universo e tudo o que nele ha. O primeiro versiculo de Genesis deve ser 
compreendido como uma declarafSo sucinta de tudo o que se descreve nos 
versiculos seguintes. E uma ora<;5o independente e n3o deve ser tomada como 
ora9§io subordinada introdutoria dos versiculos 2 e 3, como fazem algumas versdes 
modemas (NEB, NRSV e NJB). 42 Genesis 1 .2 fala da condifSo primeva da terra antes 
de sua forma final (criafiio) num periodo de sete dias (uma semana). A terra estava 
num estado de caos apos o ato inicial de criafSo relatado no versiculo 1. O caos 6 
indicado por tdhom, "abismo", hoshdk, "trevas", e tohu wabohu, "sem forma e 
vazia". Algumas novas tradufdes (NEB, NRSV e NJB) trazem "vento" em lugar de 
"espirito" como tradufio de ruah em Genesis 1.2. Robert Luyster defendeu essa 
nova tradufSo: "Uma analise do conflito persistente com o mar rebelde (t&hom) 
revela que o emblema caracteristico de sua soberania 6 seu vento (ou sopro, ou voz, 
mas nao espirito). Qualquer outra interpreta93o de 1 .2 seria incoerente com tudo o 
que se segue". 43 Ambas as leituras, "vento" ou "espirito", s&o possiveis. A leitura 
tradicional € "Espirito". t&hom ("abismo") refere-se com freqiiencia ao mar 
rebelde. E paralelo a "aguas" nesse versiculo. 

Depois da declara92o sucinta em 1.1 e do retrato verbal do estado primevo 
do mundo em 1 .2, a cria92o 6 descrita como obra de Deus realizada em seis dias 
sucessivos, seguidos pelo restante do s&imo dia. O primeiro dia testemunhou a 
cria92o da luz (1.3-5). Antes da luz, tudo era escuro e sombrio. Aqui, a luz esta 
relacionada as trevas e n2o aos luzeiros (sol, lua e estrelas). 

Nos, hoje, tentamos compreender a luz pela astronomia e fisica. No Antigo 
Testamento pensava-se no ambito dos fenomenos observaveis. A luz n§o dispersou 
todas as trevas. Ela foi considerada "boa" no versiculo 4 e separada das trevas. 
Trevas pode encerrar uma implica93o de "mal" em oposi92o a "boa luz". Quando 
Deus chamou a luz "dia" e as trevas "noite", exerceu sua soberania sobre elas. No 
mundo antigo, o poder de dar nome indicava poder de govemo. 

No segundo dia (1.6-8), Deus fez o "firmamento", entendido como uma 
abobada ou domo met&lico que cruzava os c6us. O verbo raqa' pode significar 
"esmagar" (Ez 6.11), "estender"(Is 42.5; 44.24; SI 136.6); "moldar com martelo" 


41 Creation , 36. 

42 Von Rad, Genesis, 48—49; veja uma discuss&o complete dos problemas na tradufio de Ginesis 1 . 1—3 em Lane, 
"The Initiation of Creation", 63-73. 

45 "Wind and Water", 10. 
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ou "bater para laminar" (Ex 39.3; J6 37.18; Jr 10.9). O firmamento separou as 
aguas dos ceus das aguas sobre a terra. A palavra "fez" 6 aqui empregada para 
designar a atividade criadora de Deus, em lugar da palavra "criou". N3o se diz que 
o firmamento 6 "bom". 

O terceiro dia da cria9§o (1.9-13) testemunha outra separa^o entre as 
aguas sobre a terra e a parte seca. O conjunto de aguas sobre a terra 6 denominado 
"mares". De novo, o ato de dar nome reflete a soberania de Deus sobre as aguas. A 
terra seca, por sua vez, recebe ordens de produzir vegetafSo em forma de grama, 
ervas e arvores frutlferas. O relato reconhece que as plantas tern capacidade de se 
reproduzir, ainda que n3o se diga que sejam "viventes" no sentido pleno. De novo, 
Deus viu que sua obra era "boa". 

O quarto dia (1.14-19) fala da cria93o dos dois grandes luzeiros e das 
estrelas no firmamento. Toda a se93o 6 fortemente polemica. A mensagem inegavel 
6 que o sol, a lua e as estrelas s3o crudes de Deus. N3o s3o deuses, como 
acreditavam os vizinhos de Israel. Eles n3o devem ser cultuados. Eles n3o tern 
poder, exceto o que Deus lhes deu: o de reger o dia, a noite e as esta96es. 44 Os 
nomes hebraicos traduzidos por "sol" e "lua" s3o deliberadamente deixados de 
lado, talvez porque os vizinhos de Israel os empregassem como nomes de outros 
deuses. Von Rad pensava que as palavras "luminares", "luzeiros" ou 
"iluminadores" tinham conota93o prosaica ou degradante. 45 

Para compreender o significado dessas afirma95es, deve-se lembrar que 
s3o formuladas numa atmosfera cultural e religiosa saturada de todos os 
tipos de falsas cren9as astroldgicas. Todo o antigo pensamento oriental 
(n3o o Antigo Testamento) com respeito ao tempo era determinado pelo 
curso clclico das estrelas. O mundo humano, at6 o destino individual, era 
determinado pela obra de poderes siderais. 46 

Nunca 6 demais destacar a importancia atual da dessacraliza93o biblica da 
natureza, inclusive dos corpos celestes. Toda a base da ciencia, medicina, pesquisa 
e viagem espacial modema esta no fato de que a natureza n3o 6 divina. Deus e os 
homens tern domlnio sobre ela. Esse capitulo em Genesis e a aterrissagem do 
homem na lua est3o ligados. 47 

O quinto dia da cria93o (1.20-23) testemunhou a cria93o da vida animal no 
mar e nos ares. Ainda que as plantas tenham sido criadas no terceiro dia, n3o 
possulam nepesh, "vida", como os animais. Os animais s3o divididos em tres 


44 Veja Hasel, "The Polemic Nature of the Genesis Cosmology". 81-102. 

45 Genesis, 53. 

16 Ibid., 54. 

47 Westermanr., Creation, 44-45. 
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grupos: (1) os "enxames" nas 6guas — provavelmente os enxames ou cardumes de 
peixes, pequenos animais mari'timos, e "rastejadores", talvez repteis; (2) as "aves" 
que voam nos ceus; e (3) os grandes "animais marinhos". 


Excurso: Os grandes animais marinhos 

Esses grandes monstros marinhos, baleias (KJV), crocodilos, serpentes ou animais 
mitoldgicos que os antigos pensavam habitar o mar simbolizavam o mal? Tais criaturas s3o 
mencionadas em outras passagens do Antigo Testamento. John Gammie disse que 
estudiosos contemporaneos dividem-se entre a opiniao de que o autor de J6 entendia que as 
criaturas em J6 40.15-32; 41.1-43 eram monstros mlticos e a de que eram animais 
naturals.'* 8 Nicolas K. Kiessling disse: "Os mais temlveis dragOes do Antigo Testamento, 
lanin, leviata, raabe, s3o horrlveis, mas vagas encamafOes do mal, oponentes 
sombriamente delineados de Deus e do homem. Eles habitam as profundezas dos mares e 
s3o com freqdencia empregados como metdforas oportunas de reis pagSos hostis aos filhos 
de lsrae^.'' , 

A palavra lanin ocorre 1 5 vezes no Antigo Testamento, referindo-se a diferentes tipos de 
criaturas: urn monstro marinho que Deus destruiu ou destruirA (SI 74.13; Is 27.1; 51.9); 
monstros marinhos em geral (Gn 1.21; J6 7.12; SI 148.7); uma met^fora da Babilonia (Jr 
51.34) ou do Egito (Ez29.3; 32.3) como inimigo de Israel; e serpentes (£x 7.9, 10, 12; SI 
91.13). Em LamentafSes 4.3 a referenda 6 amblgua. "Leviata" (J6 3.8; 41.1; SI 74.14; 
104.26; Is 27.1) e "Raabe”(J6 9.13; 26.12; SI 87.4; 89.10; Is 30.7; 51.9) s3o usados no 
Antigo Testamento como paralelos de lanin. 


Quando Genesis 1.21 diz que Deus criou os "monstros marinhos", tannin, 
significa que Deus criou e controla tudo o que h£ no universo, mesmo o que outros 
povos consideravam simbolos do mal. As pessoas nada tinham a temer no mundo. 
Deus possui os poderes do mal em suas m§os. Ele os fez e lhes deu nome. Dois 
outros aspectos dessa passagem s3o significativas: (1) A palavra bara\ "criou", e 
empregada so na segunda parte do capitulo. A razao provdvel e que a vida animal 
fosse considerada um degrau acima do restante da cria 9 §o ate aquele momento. (2) 
A palavra "ben^o" e usada pela primeira vez nesse capitulo (1.22). 

Westermann observou que a "benfSo" aqui inclui o poder de propagar a 
especie. "Este e o significado btisico da palavra bengao: o poder de ser fertil. E 


,k "Behemoth and Leviathan:, 217. 
" "Antecedents", 167. 
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evidente que a vida do ser vivente, seja do homem, seja do animal, inclui a 
capacidade de propagado. Sem isso n2o seria uma vida real". 50 

O sexto dia da criado (1.24-31) testemunha a criado dos animais 
terrestres e dos homens com uma diferen<?a notavel na descrido da origem dos 
dois. Os animais terrestres vem da terra: "Produza a terra.. ."(v. 24). Mas os homens 
s2o objeto intimo e direto da obra criadora de Deus: "Fa^amos o homem a nossa 
imagem" (v. 26). A palavra "criar", bara’, ocorre tres vezes no versiculo 27 para 
deixar claro que o ponto culminante e alvo da criado divina e atingido na criado 
dos seres humanos. As pessoas e os animais foram criados no mesmo dia e ambos 
s2o chamados distintamente nepcshhaya , "seres viventes". Cada um possui a 
capacidade de propagado da especie. Ainda assim, os homens destacam-se como 
seres impares, feitos a imagem de Deus. Eles recebem dominio sobre todos os 
outros seres criados. 51 

No setimo dia (2.1-3), Deus terminou sua obra de criado. Ele aben^oou e 
santificou o setimo dia porque nele descansou de sua obra de criado. O setimo dia 
da criado e especial, diferente dos seis dias de trabalho anteriores. As palavras 
"acabar" e "terminar" em 2.1,2 indicam que o universo esta completo, terminado, 
sendo tudo o que Deus pretendia que fosse. Deus estabeleceu o setimo dia a parte 
dos outros dias. A palavra traduzida por "descansar" e shabat, base da palavra 
"sabado". 

Westermann disse que ali existe mais que "uma referenda ao sabado mais 
tarde instituido em Israel. Ha uma ordem estabelecida para a humanidade: de 
acordo com ela o tempo e dividido entre o cotidiano e o especial, e o cotidiano 
alcanfa seu alvo no especial". 52 Entretanto, n§o devemos encontrar toda a 
instituido do sabado nessa passagem. Von Rad disse que faze-lo "seria uma 
compreens2o completamente equivocada da passagem. Pois n2o ha nenhuma 
palavra indicando que esse descanso deva ser imposto ao homem ou prescrito a 
ele". 53 O universo pertence a Deus porque ele o fez e continua sob seu controle. 

Von Rad disse: "Seria completa insensatez considerar esse descanso de 
Deus que concluiu a criado algo parecido com um ato pelo qual Deus se afasta do 
mundo; e, na realidade, um ato pelo qual ele se volta de maneira particularmente 
misteriosa e bondosa para sua Criado". 54 Deus n§o deu as costas para o mundo 
depois de cria-lo. O "descanso" e mais que uma interrupdo do labor para Deus. 


*° Creation, 46. 

51 Discutiremos os termos imagem, dominio, macho e fimea no cap. 6, sobre a humanidade. 
5J Creation, 65. 

51 Old Testament Theology /, 148. 

54 Ibid., cf. Westermann, Creation, 41. 
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Ele expressa o interesse de Deus pelo mundo e talvez indique que a historia 
terminara num descanso divino etemo. 55 

O segundo relato da cria^o (2.46-25) 6 em geral considerado mais antigo 
que o primeiro (1.2— 2.4a). Conforme se apresenta hoje, suplementa e amplia o 
quadro do primeiro relato da criafSo. O primeiro relato comefa com a criafio do 
universo e faz da humanidade o degrau maximo da piramide cosmologica. O 
segundo relato comefa com a humanidade como o centro e objetivo da criafiio. A 
humanidade 6 feita por Deus a partir do po. A vida 6 o resultado do sopro de Deus 
nas pessoas. Esse sopro de Deus niio pertence a nenhuma outra criatura. 

Deus n3o tinha completado a humanidade apos aquele ato inicial de 
cria^o. Ele proporcionou espa 90 e ambiente agradavel (o jardim do Eden), 
alimento (as arvores do jardim"), trabalho ("cultivar e guardar"), comunidade ou 
sociedade (homem e mulher) e lingua. Deus tambem lhes deu uma ordem: "De 
toda arvore do jardim comeras livremente, mas da arvore do conhecimento do bem 
e do mal njfo comeras; porque, no dia em que dela comeres, certamente morreras" 
(2.16-17). 

Em seu estado original, a humanidade estava completamente sujeita ao 
comando de Deus. Deus lhes deu perfeita liberdade em todas as coisas, exceto 
numa (so uma arvore foi destacada entre muitas como proibida), mas exatamente 
nesse ponto eles quiseram exercer a liberdade. Escolheram uma a93o que Deus 
havia proibido. O decorrer da historia mostra que a ordem de Deus era melhor, pois 
o ato de comer o fruto proibido trouxe dor, sofrimento e, por fim, morte. Von Rad 
disse: "Quito simples e sobria 6 nossa narrativa, comparada aos mitos sensuais das 
na95es, ao deixar o significado da vida no Paraiso consistir completamente na 
questHo da obediencia a Deus e nSo no prazer e na isen93o do sofrimento". 56 

Esses dois relatos da cria 9 So colocam-se no inicio do Antigo Testamento 
para indicar que Deus 6 o Senhor de todo o mundo e n3o so o Deus de Israel. Os 
dois relatos da cria93o devem tamb6m ser vistos como parte vital do prologo da 
historia da salva93o de Deus com Israel, a qual come 9 a em Genesis 12. 
Declara 9 des teologicas diretas sobre a cria95o sob a forma de conjuntos amplos 
ocorrem apenas nesses dois relatos no inicio de nossa Biblia. 

O Antigo Testamento cont6m numerosas passagens n5o teologicas 
espalhadas a respeito da cria93o. Genesis 14.18-20 preserva o que deve ser uma 
das referencias mais antigas a cria93o no Antigo Testamento. Nessa passagem 
AbraiSo reconheceu El Elyon, o Deus de Melquisedeque, como o mesmo que seu 
Deus Jav6, "que possui os c6us e a terra". A id6ia da cria93o ocorre de novo no 
Pentateuco (Gn 5.2; 24.3; Dt 4.32; 32.6-8, 18), nos livros historicos (ISm 2.8; IRs 


55 Von Rad, Genesis, 60. 
54 Genesis, 79. 
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8.12 [Septuaginta]; 2Rs 19.15; Ne 9.6); e nos Profetas (Is 37.14-20; Jr 5.22-24; 
10.12-16; 27.5; 31.35; 32.17; 33.2; 51.15, 19; Os 2.8-9; 8.14; Am 4.13; 5.8; 9.5-8; 
Zc 12.1; Ml 2.10). 

A parte de Genesis 1—2, Isafas 40—66 possui mais referencias a Jave como 
o Criador que qualquer outra passagem extensa no Antigo Testamento (Is 40.22- 
31; 41.20; 42.5; 43. 1,7, 15; 44.2, 24; 45.7-12, 18; 48.13; 49.5; 51.13, 16; 54.5, 16; 
65.17-18; 66.22). Esses capitulos contem uma variedade de palavras que denotam a 
criafao: bara’, "criar", (40.26, 28; 42.5); yasar, "formar" (45.18); 'asa, "fez", 
(44.24; 45.12, 18); matah, "estendeu" (40.22; 42.5); raqa\ "formar", (44.24; 45.12, 
18); qara’, "chamar" (40.26) e hammosV, "fazer sair ou nascer" (40.26). 

A enfase em Jave como Criador em Isatas 40 — 66 deve-se ao desejo do 
profeta de ajudar seu povo (no exilio babilonico) a entender que o sofrimento dos 
israelitas n3o indicava a supremacia dos deuses babilonios em rela^So a Jave. O 
sofrimento deles no exilio era devido aos seus pecados (40.2). Jave, seu Deus, era 
soberano sobre todo o mundo; assim, tinha poder para redimi-los (40.27-3 1). 

A criafSo e urn tema proeminente na literatura de sabedoria. Proverbios 
3.19 diz: "O SENHOR com sabedoria fundou a terra, com inteligencia estabeleceu os 
ceus". Proverbios 8.22-3 1 e uma passagem importante sobre a cria^So e o lugar da 
sabedoria nela. 57 


O SENHOR me possuia no inicio de sua obra, 
antes de suas obras mais antigas. 

Desde a etemidade fui estabelecida, 
desde o principio, antes do comedo da terra. 
Antes de haver abismos, eu nasci, 
e antes ainda de haver fontes carregadas de aguas. 
Antes que os montes fossem firmados, 
antes de haver outeiros, eu nasci. 

Ainda ele nao tinha feito a terra, nem as ampliddes, 
nem sequer o principio do p6 do mundo. 
Quando ele preparava os ceus, ai estava eu; 
quando tra^ava o horizonte sobre a face do abismo; 


” Veja Landes. "Creation Tradition in Proverbs 8.22-31", 279-293; Whybray, "Proverbs 8.22-31 and Its Supposed 
Prototypes", 390-400; John Stek, "What Says the Scriptures?" em Portraits of Creation, ed. van Till, 203-265. 
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quando firmava as nuvens de cima; 
quando estabelecia as fontes do abismo; 
quando fixava ao mar o seu limite, 
para que as aguas nao traspassassem os seus iimites; 
quando compunha os fundamentos da terra; 
entao, eu estava com ele e era seu arquiteto, 
dia apos dia, eu era as suas delicias, 
folgando perante ele em todo o tempo; 
regozijando-me no seu mundo habitavel 
e achando as minhas delicias com os filhos dos homens. 
(Pv 8.22-31) 


Derek Kidner captou o significado geral de Proverbios 8 em seu 
comentario de Proverbios. Ele disse que o crescente louvor a sabedoria chega a 
plenitude nos versiculos 22-3 1 . "N3o tern a inten^o de preocupar o leitor com a 
metafisica, mas de leva-lo a uma decisSo; o verdadeiro climax e a passagem 
‘Agora, pois...’ de 32-36". 58 

A origem da sabedoria e descrita de tres maneiras nos versiculos 22-24. A 
sabedoria diz: "Deus me criou" (v. 22, BLH); "desde a etemidade fui estabelecida" 
(v. 23); "nasci" (v. 24). O significado dessas tres expressSes esti sujeito a debate. 
De fato, a palavra traduzida "criou" (v. 22) n5o e bara\ mas qana, “obter” ou 
“possuir”. Esse versiculo estava envolvido no debate da hipdstase ou 
personificafilo. A sabedoria esta sendo aqui divinizada? Os arianos, que negavam a 
divindade de Cristo, apelavam para a tradufSo da Septuaginta, “criado”, para negar 
que Cristo fosse etemo. 59 Mas aqui a sabedoria n5o e uma hipdstase de Jave. E uma 
personifica 92 o de urn de seus atributos. 

A sabedoria era urn atributo de Jave desde o principio, antes do inicio da 
criado (v. 25-29). Deus nada fez sem sabedoria. Ainda assim, n3o foi a sabedoria 
que criou o mundo. “Quando ele preparava os ceus [...] quando trafava o horizonte 
[...] quando firmava as nuvens de cima...” a sabedoria estava ao lado de Jave em 
tudo isso como “seu arquiteto” ou “criancinha” (v. 30). A palavra hebraica e ’amon. 
"Arquiteto" e sustentado pela principal vers5o antiga de Jeremias 52.15 e talvez 
Cantico dos Canticos 7.1. "Criancinha" e apoiado por Aqiiila. Ainda que n3o 
possamos resolver todos os problemas de linguagem, o significado principal da 


Proverbs, 76 (no Brasil, Provirbios, Introdugdo e Comentario, pela Vida Nova). 
” Ibid., 79. 
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passagem e claro. Jave como Criador considerou a sabedoria basica e 
indispensavel. A sabedoria e mais antiga que o universo e fundamental para ele. 
Nem um gr3o de materia, nem urn vestigio de ordem (v. 29) veio a existir sem a 
sabedoria. A sabedoria e a fonte de alegria. A alegria de criar e a alegria da 
existencia fluem do exercicio da sabedoria divina — "ou seja, da habilidade perfeita 
de Deus". 60 

Numa passagem magniflca no livro de Jo, Jave apresenta a Jo uma serie de 
perguntas retoricas sobre sua parte na criafSo do mundo inanimado e animado. 
Jave pergunta em 38.4: 


Onde estavas tu, quando eu 
lanfava os fundamentos da terra? 

Dize-mo, se tens entendimento. 

A implica 9 §o e que Jo n3o estava presente. Ele n3o tinha nem a sabedoria 
nem o poder de criar ou controlar o universo (39.10-12). Jo era uma parte da 
criafSo de Deus, assim como o Beemote (40.15). Jave e sabio e tambem soberano, 
porque n3o so fez o mundo, mas o sustenta (Jo 38.1—39.30; SI 104.27-30). 

A fe veterotestamentaria na cria?ao e abrangente, firme e significativa. Por 
anos foi mantida a margem ou periferia da teologia do Antigo Testamento porque a 
historia da salvafSo (von Rad) ou a teologia da alian 9 a (Eichrodt) ocuparam o 
centro do palco. Porque o Antigo Testamento faz relativamente poucas referencias 
a cria93o e porque ela e com freqiiencia associada com a sabedoria e conceitos 
universais, a cria93o foi muitas vezes negligenciada. Entretanto, o canon do Antigo 
Testamento faz da cria93o topico basico e fundamental da teologia do Antigo 
Testamento. E verdade que o Antigo Testamento n3o gira em tomo da cria93o. Ele 
gira em tomo da salva93o e do livramento, mas n3o haveria salva93o sem a cria93o. 
Deus e o criador de tudo e de todos. O modo pelo qual ele fez este universo e 
descrito em varios tipos de linguagem de cria93o. A cria93o tern sido afetada pelo 
pecado humano (Os 4.1-3). O senso de "retid3o" e "just^a" podem estar 
relacionados a cria93o. 61 

A teologia da cria93o expande e aprofunda o conceito que se tern de Deus, 
da humanidade e do mundo. A fe na cria93o n3o e proeminente no Novo 
Testamento. O Novo Testamento diz menos acerca da cria93o que o Antigo. Talvez 
o Novo Testamento n3o tivesse necessidade de dizer tanto porque o Antigo disse 
tanto e t3o bem . 


“ Ibid., 78. 

“ Veja a sefSo "Um Deus que julga" neste capltulo. e a discussSo do pecado no cap. 7. 
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21. Um Deus santo 


Q 


Santidade (qodesh) e uma palavra intimamente divina. "E!a tem a ver [...] 
codra~j!>r6pria natureza da divindade, mais do que qualquer outra, na verdade como 
nenhuma outra" 62 . "Santidade 6 a qualidade mais tipica da ft em Deus no Antigo 
Testamento" 63 . De todas as qualidades atribuidas a natureza divina, ha uma que, 
tanto em virtude da freqUencia como da enfase com que e usada, ocupa uma 
posi 9 §o de importancia singular —e a santidade" 64 . Johannes Hanel fez da santidade 
o centro da sua teologia do Antigo Testamento, 65 e Edmond Jacob propos qdsh 
como o centro gramatical do Antigo Testamento, assim como a uftia 
correspondente 6 o centro teoldgico. 66 

Deus n3o 6 criatura; conseqilentemente, ele 6 santo. O "atributo" da 
santidade refere-se a esse misftrio do ser divino que o distingue como Deus. 
Criaturas e objetos tem santidade apenas em sentido derivado, quando s§o 
designados por Deus para servir numa funflo especial. G. Ernest Wright disse: 


De todos os “atributos” divinos, a santidade chega mais perto de descrever 
o ser de Deus e nfio sua atividade. Ela, no entanto, n3o & uma “qualidade” 
est&tica e definivel como a verdade, beleza e bondade dos gregos, porque 
€ esse misftrio indefinivel em Deus que o diferencia de tudo o que criou; 
e sua present no mundo 6 sinal de que ele dirige ativamente os seus 
negdcios 62 

A etimologia da palavra qodesh r&o e clara. 6 * Eichrodt, Jacob e Muilenburg 
achavam que a raiz qdsh deriva de uma raiz primitiva hipofttica, qd(d), que 
significaria "cortar", "marcar", "separar". Bunzen e Vriezen derivaram-na da raiz 
irabe e etiope qd’ ou qdw, "ser brilhante" ou "ser puro". O uso da raiz no Antigo 
Testamento parece favorecer o sentido "ser marcado" ou "ser separado do uso 
comum". A separado do sagrado do profano 6 o sentido basico da palavra grega 


41 Smith, The DiiUncltve Ideas of the Old Testament, 21. 

44 Vriezen, Outline of Old Testament Theology, 297. 

“ Eichrodt, Old Testament Theology 1, 270. 

44 Die Religion der Heiligkeil, iii. 

44 Theology of the Old Testament, 87. 

47 God Who Acts, IS (no Brasil, O Deus que Age, pels ASTE). 
44 Komfeld, TWAT6, 1181-1185. 
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temenos, da palavra latina sanctus e da palavra hebraica herem. O antonimo da 
palavra qodesh e hdl, que significa "comum" ou "profano". 

Com a raiz qdsh estamos lidando com as reafSes basicas e elementares do 
ser humano ao misterio de que ele se sentiu cercado nos primeiros dias. Von Rad 
chamou a experiencia do santo de "dado religioso primevo", que nao pode ser 
deduzido de outros valores humanos. Santidade nao e a eleva 9 §o de qualquer outra 
coisa ao grau mais elevado; nem e ela Iigada a alguma coisa por adifSo. O santo 
pode ser designado de modo muito mais apropriado "o grande estrangeiro" no 
mundo humano. E a experiencia de um dado em relafao ao qual a pessoa 
inicialmente sente medo em vez de confianfa. E, de fato, "o totaimente outro". 69 

Talvez a melhor maneira de ver que santidade e divindade sao equiparados 
no Antigo Testamento e comparar Amos 4.2 e 6.8: "Jurou o Senhor Deus, pela sua 
santidade", e: "Jurou o Senhor Deus por si mesmo" (nepesh). A mesma ideia e 
expressa em Salmos 89.35: "Por minha santidade eu jurei uma vez: jamais vou 
mentir a Davi!" (BJ). Deus e o santo sao sinonimos nas linhas paralelas de 
Habacuque 3.3: "Deus vem de Tema, e do monte de Para vem o Santo". 

Deus e chamado "santo" tres vezes em dois lugares do Antigo Testamento. 
Os serafins cantaram: "Santo, santo, santo e o Senhor dos Exercitos; toda a terra 
esta cheia da sua gloria" (Is 6.3). Em um dos salmos de entroniza^o, o salmista 
proclamou tres vezes que Deus e santo (SI 99.3, 5, 9). Oseias destacou a ideia de 
que a santidade de Deus e o que o distingue das pessoas: "Eu sou Deus e nao 
homem, o Santo no meio de ti" (Os 1 1.9). A express5o "o santo de Israel" ocorre 
trinta vezes no livro de Isalas em referenda ao Deus de Israel. 

Dizer que Deus e santo e dizer que Deus e Deus. Santidade sugere o poder, 
o misterio, a transcendencia —mas n5o a inatingibilidade— de Deus. O Antigo 
Testamento com freqiiencia recorre a antropomorfismos para falar de Deus. Fala 
dos seus olhos, rosto, pes, brafo e mao. Essa linguagem poderia levar a 
humaniza95o de Deus, nao fosse sua santidade. A santidade de Deus o separa de 
todas as outras coisas no universo, incluindo o proprio universo. A palavra "santo", 
usada para descrever Deus, toma imposslvel qualquer pensamento de um deus 
criado pelo ser humano. Deus nao e uma pessoa divinizada. 


M Von Rad, Old Testament Theology 1, 205; veja Otto, The Idea of the Holy (no Brasil, O Sagrado). 


182 


Teolocia do Andgo Testamento 


B. A historia da santidade 

A santidade tem uma historia no Antigo Testamento e no antigo Oriente 
Prdximo. O termo provavelmente 6 mais antigo que Israel. Ele 6 encontrado em 
v&rias linguas semitas, como a inscrifSo fenicia Yehimilk (por volta de 1200 a.C.) 
e os textos ugariticos Aqhat 1.27, 11.16 (tamb6m por volta de 1200 a.C.). Cades era 
o nome de certas cidades e lugares no Oriente prdximo antes de Israel entrar em 
CanaiL Cades no rio Orontes foi a capital de uma provincia hitita e cen&rio de uma 
batalha tem'vel entre Ramses II e o rei hitita. Uma deusa chamada Cades, adorada 
na Stria por volta de 1500 a.C., provavelmente tinha ligafdes mesopotamicas 
anteriores. Esses nomes de lugares e de uma deusa levaram k concIus5o de que 
"santidade" era uma id6ia muito antiga ligada a deuses. 

O conceito mais antigo de santidade abrangia algumas conota^des 
primitivas (material istas) e negativas. Em principio, santidade era entendida em 
termos de um poder misterioso que era perigoso, inacessivel e temivel. Objetos que 
pertenciam a Deus eram santos e amea^avam de morte qualquer pessoa que os 
tocasse. Nadabe e Abiu morreram porque ofereceram fogo n3o santo ao Senhor (Lv 
10.1-3). O Senhor matou varias pessoas de Bete-Semes porque olharam dentro da 
area. Seus companheiros perguntaram: "Quern poderia estar perante o Senhor, este 
Deus santo?" (ISm 6.19, 20). \Jz£ morreu quando tocou a area (2Sm 6.6, 7). 

Santidade n3o tem sempre conota?ao moral ou 6tica no Antigo Testamento. 
A palavra qadesh, "prostituta", vem da raiz qdsh, "santo". Tanto a forma 
masculina, qadesh, como a feminina, qedesha, sao usadas no Antigo Testamento 
para referir-se a prostitutos e prostitutas (Dt 23.18; IRs 14.24; 15.12; 22.46; 2Rs 
23.7; J6 36.14; cf. Formas femininas em Gn 38.21-22; Dt 23.18; Os 4.14). Todas 
essas referencias s3o k prostituiflo cultual, com excefilo de Genesis 38. 

Esse uso sugere alguma influencia de religides pag&s sobre o vocabul&rio 
de Israel e talvez sobre o estilo de vida de alguns israelitas. A prostituifSo cultual 
ou sagrada era comum no antigo Oriente Prdximo, como parte vital do culto da 
fertilidade. A adorafUo de Baal rivalizou com a adoragio de Jav6 em CanaS depois 
que Israel entrou na terra. O casamento sagrado, hieros gamos, era parte das 
celebrafdes de ano novo em muitas religides pag3s antigas. Engnell viu algumas 
evidencias do casamento sagrado nas festas de Israel porque Cantico dos Canticos 
6 lido na sinagoga no oitavo dia da festa da Pdscoa, mas Ringgren lembrou que 
todas as evidencias da sua leitura como parte da celebrafilo da Pascoa s3o tardias 
(500 d.C.) e que vestigios de um hieros gamos no Antigo Testamento s3o 
"discutiveis e preedrios". 70 


w Israelite Religion , 188. 
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Marvin Pope, em sea comentario de Cantico dos Canticos, disse: 

Enquanto avan9ava palavra por palavra e versiculo por versiculo pelo 
livro de Cantico dos Canticos e revia as interpretafOes que lhe tem sido 
impostas, a impress3o tomou-se convicfSo de que a interpretafSo cultual, 
que sofreu resistencias veementes desde o comefo, 6 a que melhor explica 
a linguagem erdtica. 71 

No fim de uma introdu92o de 228 paginas ao seu comentario, Pope 
concluiu que certos aspectos de Cantico dos Canticos podem ser entendidos a luz 
de "indicios consideraveis e cada vez mais numerosos de que as festas de funerais 
no antigo Oriente Prdximo eram festas de amor, celebradas com vinho, mulheres e 
musica". 72 

Apesar de a perspectiva cultual de Cantares estar longe de ser provada, 
amplas evidencias nos profetas mostram que Israel praticou a prostitu^ao 
"sagrada" em nome de Jave pelo menos em algumas ocasiSes (Ez 16.25-34; 23.12- 
21; Os 2.4-5, 13; 4.12-14; Am 2.7). 

A santidade n3o parece estar diretamente ligada a moralidade ou etica no 
Antigo Testamento. A rea93o de Isaias a sua vis3o de Jave entronizado (6.5) faz 
referenda principalmente ao contraste entre a majestade de Deus e a insuficiencia 
humana. 

Talvez a ordem no cddigo de santidade, "Santos sereis, porque eu, o 
Senhor, vosso Deus, sou santo" (Lv 19.2), aproxime-se de uma associa93o entre 
santidade e moralidade no Antigo Testamento. Mesmo ali, no entanto, os 
mandamentos morais e cerimoniais estiSo misturados sem nada que os distinga, 
dando a entender que o significado basico de santidade em todo o Antigo 
Testamento e "separa93o". 

C. O lado espiritual da santidade 

Santidade no Antigo Testamento significa a essencia da divindade. A 
santidade de Deus diz respeito a tudo sobre Deus que o separa da sua cria93o: seu 
poder misterioso e a atra93o dos adoradores. Num segundo sentido, santidade diz 
respeito ao chamado de Deus e a exigencia de que as pessoas sejam santas como 
ele e santo, no sentido de que sejam puras, limpas, justas e compassivas. 

O Antigo Testamento contem algumas declara96es sublimes sobre o lado 
espiritual da santidade (SI 5 1. 1 1; Is 6.1-5; 57.1 5-16; Os 1 1.8-9) e faz referencia ao 


71 Song of Songs, 1 7 . 

72 Ibid., 228 
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espirito tres vezes santo de Deus (SI 51.1 1; Is 63.10-1 1). Mesmo assim, as id£ias 
material istas ou cultuais de santidade n3o desaparecem no Antigo Testamento. No 
eschaton , tudo se tomara santo. Numeros 14.21 diz que vira o tempo em que "toda 
a terra se enchera da gldria do Senhor". Isso quer dizer que, no tempo presente, a 
santidade de Jav£, chamada "gldria", esta restrita a esfera do culto. Mas isso 6 
temporario. Zacarias 14.20 diz: "Naquele dia, sera gravado nas campainhas dos 
cavalos: santo ao Senhor; e as panelas da Casa do Senhor ser3o como as bacias 
diante do altar". Isso significa que todo o ambito secular sera abrangido pela 
santidade de Javd. Quando isso acontecer, a santidade de Jav6 tera atingido seu 
alvo mais elevado. 

Santidade 6 um conceito dificil de entender. Muitas pessoas de hoje est3o 
voltadas para o aqui e agora e para os negdcios mundanos da vida. O que 6 profano 
e vulgar marca o espirito da maioria. Walter Brueggemann captou a necessidade do 
nosso mundo de hoje: 

A santidade de Deus 6 urgente em face da profana(3o, que esvazia a vida 
de paix3o e dignidade maior. A santidade de Deus € urgente em face da 
brutalidade que permeia tudo, trivializa o propbsito de Deus e maltrata o 
mundo de Deus. A santidade de Deus 6 urgente em face da crescente 
autoridade da tecnica, que diminui o mist^rio que mantdm a vida em 
aberto. 73 

Talvez uma vis3o de perto do chamado de Isaias mostre a essencia da 
santidade de Deus na sua rela93o com seu povo. Isaias viu Deus em um trono, alto 
e elevado. Ele viu a gldria de Deus representada na nuvem e sentiu o tremor do 
movimento do ch3o. Ouviu os serafins dizendo: "Santo, santo, santo 6 o Senhor dos 
Ex6rcitos". Ele foi dominado por seu senso de pecado e impureza e pelo mesmo 
sentimento do povo. Experimentou a purifica^o de Deus por meio de uma brasa 
do altar. Depois ouviu o chamado de Deus para compromisso e servi90. 


22. Um Deus de amor 


Sera que o Deus do Antigo Testamento 6 um Deus de amor, ou Marcion 
estava certo ao dizer que o Deus do Novo Testamento era de amor, e o Deus do 
Antigo Testamento, de ira? (Temos informa98es sobre Marcion somente por 


n Prefftcio a John Gammic, Santidade em Israel, xii. 
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interm&iio dos seus adversaries, que o citavam para ataca-lo.) Tertuliano citou 
Mdrcion dizendo que o Deus do Antigo Testamento era "judicial, duro, poderoso 
na guerra [...] severo [...] e cruel", enquanto o Deus revelado em Jesus Cristo era 
"carinhoso, calmo, simplesmente bom, e amoroso". 74 Para Marcion, "o Deus do 
Antigo Testamento 6 urn ser diferente e inferior, o criador-demiurgo, o Deus 
vingativo da lei, totalmente oposto ao Deus gracioso revelado no evangelho". 75 

At6 hoje ouvimos que o Deus do Antigo Testamento 6 um Deus de ira. Mas 
a ira 6 apenas um lado do retrato que o Antigo Testamento faz de Deus. O amor 6 o 
outro. 

A. Palavras hebraicas correspondentes a amor 

Diversas palavras hebraicas expressam os varios aspectos do amor: 

1) ’ahab ("amor"). A palavra mais vezes traduzida por "amor" 6 ’ahab. A 
etimologia da raiz nao esta clara. Jacob a derivou de uma raiz com dois sentidos, 
hab, que significa "soprar", "desejar", "chorar por". "O amor pode ser definido 
como um desejo ao mesmo tempo violento e voluntario." 76 A palavra 6 usada mais 
de 200 vezes no Antigo Testamento. Refere-se 32 vezes ao amor de Deus. 

’ahab expressa com freqiiencia o amor entre marido e mulher (Gn 24.67; 
29.18, 20, 32; Jz 16.4, 15; ISm 1.5; 18.20); dos pais pelos filhos (Gn 22.2; 25.28); 
da nora pela sogra (Rt 4.15); e entre amigos (ISm 18.1-3). 

Ha pessoas que s3o objeto do amor de Deus: Salom3o (2Sm 12.24; Ne 
13.26) e Ciro (Is 48.14). Deuteronomio 10.18 diz que o Senhor ama o estrangeiro. 
Ele ama Jerusalem (SI 78.68; 87.2). Deus ama a retidSo e os que agem 
corretamente (SI 11.7; 37.28; 45.7; 99.4; Pv 3.12; 15.9; Is 61.8; Ml 2.11). Deus 
amou os pais e, depois deles, escolheu seus descendentes (Dt 4.37; 10.15). 

Diversas vezes o Antigo Testamento fala do amor de Deus por Israel (Dt 
7.8-9, 13; 23.5; IRs 10.9; 2Cr 2.1 1; 9.8). Ele o amou como marido (Ez 16.8; Os 
3.1) e como pai (Os 11.1). Amou Jaco e odiou Esau (Ml 1.2). Por Israel ser 
precioso aos seus olhos, ele o amou, redimiu e renovou (Is 43.4; 63.9; Sf 3.17). A 
linguagem do Antigo Testamento sobre o amor de Deus por Israel 6 as vezes 
paradoxal, para dizer o minimo. Em Jeremias 3 1 .3 se diz: "Com amor etemo eu te 
amei [Israel]"; mas em Os6ias 9.15: "Ja n3o os amarei". 

’ahab ("amor") 6 encontrado em todos os tipos de literatura e esteve em uso 
durante todo o periodo do Antigo Testamento. A raiz tambem ocorre em ugaritico. 


74 Roberts e Donaldson, Anti-Sicene Christian Library , vol. 7, 1.6; ii. 1 1 . 

75 Bright, The Authority of the Old Testament, 62. 

76 Jacob, Theology of the Old Testament, 108; cf. Gerhard Wallis, 'ahabh, TDOT I, 103. 
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aramaico, punico e samaritano, mas nunca como parte de urn nome proprio em 
hebraico, como e o caso nesses idiomas. A Septuaginta a traduz por agapad!) 
Norman Snaith chamou ’ahaba "amor por escolha". E amor incondicional. O amor 
por escolha flui do excedente espontaneo do amor de Deus. 77 

2) hesed ("dedica 9 ao", "lealdade", "bondade"). Uma segunda palavra 
hebraica relacionada com o amor de Deus e hesed. Tambem aqui, a etimologia de 
hesed e incerta. 78 Gesenius sugeriu "l'mpeto", "zelo ardente" como sentido primario 
da raiz. Edmond Jacob disse: "A etimologia, mesmo que n5o nos de uma resposta 
totalmente satisfatoria para o problema, pelo menos dirige nossa atenfao para o 
significado original, que tern que ver com forfa". 79 A raiz hsd ocorre apenas tres 
vezes no Antigo Testamento como verbo: uma vez no piel no sentido de "causar 
vergonha" (Pv 25.10) e duas vezes no hifil, em passagens paralelas que significam 
"mostrar-se leal" (2Sm 22.26; SI 18.25). O lado negativo de hesed e apresentado no 
Antigo Testamento em Proverbios 14.34 e Isaias 40.66: 

A justi^a faz prosperar uma na^ao, 
o pecado e a vergonha (hesed) 
dos povos 
(Pv 14.34, BJ). 

Toda a came e erva, 
e toda a sua gra?a (hesed), 
como a flor do campo 
(Is 40.66, BJ). 

Em drabe, aramaico e siriaco, o sentido negativo de "vergonha" parece 
predominar. 80 

E dificil traduzir hesed para o portugues. A ARA via de regra traduz a 
palavra por "misericordia". A Septuaginta tambem: eleos ("misericordia"). Duas 
vezes (em Ester) ela usa chads ("grafa"). A versao de Simaco parece ter preferido 


71 The Distinctive Ideas of the Old Testament, 95, 135, 140. 

78 H.-J. Zobel, hesed , TDOT5, 1986, 45. 

79 Theology of the Old Testament, 103. 

*° Snaith, The Distinctive Ideas of the Old Testament, 97; Jacob, Theology of the Old Testament, 103. 
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chans a eleos Martinho Lutero usou a palavra Gnade ("grata") no lugar de hesed, 
assim como fez com a palavra chans no Novo Testamento. Snaith preferiu a 
expressfio "amor da alianta". As vArias versdes em ingles usam termos como 
"bondade", "lealdade", "amor fiel", M dedica?2o". A tradufflo da palavra hesed foi 
objeto da ultima vota^So da comiss&o de tradufSo da versSo em ingl6s conhecida 
como RSV.* 2 

Edmond Jacob usou "fidelidade de Deus" para hesed ’eldhim, mas G. 
Ernest Wright criticou-o por isso: 

Nflo creio que seja apropriado entender fresed como “fidelidade de Deus” 
e definir o termo teologicamente como “o elo entre Deus e o ser humano”. 

[...] Na verdade, a traduffio do termo por “grata” pela lxx estA mais 
prdxima do seu sentido verdadeiro. NSo se trata de urn elo, mas da 
descriffio de uma atflo, imerecida e motivada por pura grata, de algudm 
superior em favor de algulm inferior, o que cria um elo e provoca uma 
resposta de grata no beneficiArio. Portanto, h ese d nSo 6 sindnimo de 
alianta (que 6 um termo legal), mas um tipo de atSo que cria um elo que 
transcende as exigfincias legais e produz no beneficiArio uma reatflo 
apropriada, que tambdm 6 hesed . 15 

O que se v6 6 que hesed contem dois elementos bAsicos. Um 6 a idAia de 
fort a, lealdade, fidelidade. O outro 6 a iddia de bondade, piedade, misericdrdia e 
grata. Talvez "dedicafSo" capte os dois elementos da palavra. 

A palavra hesed com freqUSncia 6 usada em pares de palavras e na poesia 
paralela. Em 43 casos hesed 6 ligado a outro substantivo. Em 22 dessas vezes A 
com ’emet ou com alguma outra forma da raiz ’aman ("verdade"), na expressSo 
"grata e verdade" (Gn 24.27, 49; 47.29; fix 34.6; Js 2.14; 2Sm 2.6; 15.20; SI 25.10; 
40.11; 57.3; 61.7; 85.10; 86.15; 89.14, 24; 98.3; 115.1; 138.2; Pv 3.3; 14.22; 16.6; 
20.28). Sete vezes hesed 6 usado junto com "alianta" (Dt 7.9, 12; IRs 8.23; 2Cr 
6.14; Ne 1.5; 9.32; Dn 9.4). Emprega-se hesed com as palavras ‘6z ("forta") e 
mtigab ("fortaleza") em algumas ocasiOes (SI 59.9, 16; 144.2). 


11 Dodd, Th* Bible and the Greeks, 61 . 

“ Kuypcr, ’Grace and tnith", 8. (A Bfblia de Jerusalem e a Bfblla na Linguagem de Hoje preferem ’amor* [N. do 
Trad.].) 

“ "Review of Jacob’s Old Testament Theology’, 8 1 . 
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0 Antigo Testamento fala com freqiiencia da "abundancia" ou 
"grandiosidade" do hesed de Deus (Ex 34.6; Nm 14.19; Ne 9.17; 13.22; SI 5.7; 
36.5; 69.13; 86.5, 15; 103.8, 1 1; 106.7, 45; 1 17.2; 1 19.64; 145.8; Lm 3.32; J1 2.13; 
Jn 4.2). Uma vez o salmista diz: "A terra, Senhor, esta cheia da tua Aes<?£/(bondade, 
SI 1 19.64). Tres vezes o salmista diz que o hesed de Deus se estende ate o ceu, e 
sua fidelidade ("eznef) alcan9a as nuvens (SI 36.5; 57.10; 108.4). A ideia e que seus 
hesed e ’emet n5o podem ser medidos. Um uso incomum de hesed aparece num 
estribilho de salmo: "Rendei grafas ao Senhor, porque ele e bom, porque a sua 
misericordia (hesed) dura para sempre". 

Esse estribilho ocorre 26 vezes: em lCronicas 16.34, 41; 2Cronicas 5.13; 
7.3, 6; 20.21; Esdras 3.11; Salmos 106.1; 107.1; 1 18.1, 2, 3, 4, 29; 136; Jeremias 
33.11. Um estribilho semelhante se encontra em Salmos 107.8, 15, 21, 31. Esses 
estribilhos conclamam ao louvor de Deus porque ele e "bom" (tob), e seu hesed e 
etemo. Ele nSo e voluvel, como os outros deuses do Oriente Prdximo podiam ser. 

Uma das passagens mais famosas que contem a palavra hesed e 
Lamenta9des 3.22-24: 


As misericdrdias (hesed) Ao Senhor 
s3o a causa de nao sermos consumidos, 
porque as suas misericdrdias n3o tern fim; 
renovam-se cada manha. 

Grande e a tua fidelidade. 

A minha por9ao e o Senhor, diz a minha alma; 
portanto, esparerei nele. 

A confiss3o de que o hesed de Deus se renova a cada manha e feita 
novamente em Salmos 59.16; 90.14; 92.2; 143.8. Em Lamenta95es 3.22, hesede sta 
mesmo no plural, dando a entender que as "misericordias" de Deus s3o muitas 
a96es de gra9a. A palavra e usada no plural diversas vezes (Gn 32.10; 2Cr 6.21; 
32.32; 35.26; Ne 13.14; SI 17.7; 25.6; 89.2, 49; M)6.7, 45; 107.43; Is 55.3; 63.7; 
Lm 3.22). As ultimas duas references em 2Cronicas s3o traduzidas por "a95es de 
misericdrdia" e "beneficencias", referindo-se aos reis Ezequias e Josias. 

Mesmo que o sentido primirio de hesed seja "for9a", "firmeza" e 
"fidelidade", ele contem tambem o elemento de amor, compaix3o e gra9a. hesed e 
paralelo a raftam("compaixao", SI 25.6; 51.1; 103.4; Is 54.8; Jr 16.5; Lm 3.22; Dn 
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1.9; Os 2.19; Zc 7.9) e pen ("graya", Gn 19.19; Et 2.17; SI 77.8-9; 109.12). Utna 
vez Israel 6 exortado a amar hesed ( ’ahibat pesed, Mq 6.8). 

3) A 16m de ’Stab ("amor") e pesed ("amor fiel"), duas outras raizes 
hebraicas, punt rpm, com fireqllencia tern a conotaySo de "amor". pSnan dd a id6ia 
de "graya" ou "amor ou favor imerecido". A diferen 9 a entre pSnan e hesed € que 
esta se referente primordialmente ao "amor por escolha". Ou seja, um vinculo ou 
relacionamento entre duas partes em alianya faz com que se esperem "atos de 
amor" entre eles. pSnan, por sua vez, indica o amor imerecido de algu6m superior 
por algu6m inferior. pSn ("graya" ou "favor") d£ a id6ia de favor imerecido, 
graciosidade supreme, condescend&ncia por parte de algu6m superior, sem que ele 
tenha a menor obrigayfio de agir assim. Nenhuma acusaySo de dureza ou crueldade 
pode ser levantada contra quern n8o a oferece. 

As v&rias formas verbais da raiz pnn s&o usadas 76 vezes no Antigo 
Testamento tendo Deus ou pessoas como sujeito. A ara traduz o termo por "ter 
miseriedrdia", "ter compaixfto", "compadecer-se" (fix 33.19; 2Rs 13.23; SI 4.1; 6.2; 
31.9; 41.4; Pv 14.31; 19.17; 28.8; Is 30.19) ou "agraciar" (Gn 33.5). As vezes o 
termo 6 traduzido por "ser generoso" (Gn 33.11). A traduyUo "suplicar", "orar", 
"pedir miseric6rdia" ou "merce", "implorar", "derramar a queixa", "rogar" 6 
encontrada em Genesis 42.21; Deuterondmio 3.23; IReis 8.33, 47; 9.3; 2Reis 1.13; 
2Crdnicas 6.24, 26; Ester 8.3; J6 8.5; Salmos 30.8; 142.2; Os6ias 12.4. O 
imperativo de pSnan 6 usado 19 vezes em Salmos para insistir com Jav6 para que 
"seja gracioso" com o salmista. Assim, pnn faz parte do vocabulirio de oray9o. 

A forma substantiva tehinah desta raiz pnn 6 com freqOencia paralela a 
tSpillS ("oraySo", IRs 8.28, 38, 45, 49, 54; 2Cr 6.29; Dn 9.3, 17, 18, 20). Jeremias 
usou uma forma substantiva de pnn em paralelo com tSpillS em acordos com Deus 
ou com superiores humanos, como o rei (Jr 36.7; 37.20; 38.26; 42.2, 9; cf. Dn 
9.17). 

Outro substantivo, pSn, usado 70 vezes no Antigo Testamento, via de regra 
6 traduzido por "favor" e ocorre como objeto dos verbos mSsS’ ("encontrar") ou 
nStan(”6ai”, Gn 6.8; 19.19; 30.27; fix 3.21; 1 1.3; 12.36; 33.12; Nm 1 1.1 1; Dt 24.1; 
Jz 6.17; ISm 1.18; 2Sm 15.25; SI 45.2; 84.11; Zc 4.7; 12.10). O substantivo pSn 
nenhuma vez 6 usado no plural ou com o artigo. O adjetivo hanun ("gracioso") 6 
usado 13 vezes no Antigo Testamento (fix 22.27; 34.6; 2Cr 30.9; Ne 9.17, 31; SI 
86.15; 103.8; 111.4; 112.4; 116.5; 145.8; J1 2.13; Jn 4.2). A maioria dessas 
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ocorrencias fa z parte do credo n2o historico usado freqiientemente no culto do 
Israel antigo: 


Senhor, Senhor Deus compassivo (rahum), 
clemente (hanun) e longanimo 
e grande em misericordia (hesed) 
e fidelidade (‘emeth) 

(fix 34.6). 


A palavra rahum ("compassivo" ou "misericordioso") e usada em 12 das 
references paralelas a hanun mencionadas acima. 

Portanto, a raiz hnn significa "graciosidade", "favor", "generosidade", 
"amor imerecido". Apesar de a Septuaginta traduzir hen por charis ("grafa"), a 
palavra nao significa o que Paulo tinha em mente quando usava charis. A 
Septuaginta segue com mais nitidez o sentido grego classico de charis. Na verdade, 
no grego classico, charis tem urn espectro amplo de significados, como "aquilo que 
causa alegria, prazer, gozo, dotura, encanto, amabilidade, linguagem graciosa". 84 
Como a Septuaginta usara charis para traduzir hen quando se referia a "boa 
vontade" ou "generosidade" de Deus, Paulo podia usar charis no Novo Testamento 
para falar da "boa vontade e generosidade" de Deus. 85 

4) Outra palavra hebraica as vezes usada para expressar o "amor" de Deus 
e urn termo rico em figuras da familia, rahamim. Westermann disse que, quando 
fala de Deus, o Antigo Testamento contem uma peculiaridade que toma as afoes de 
Deus, em certas ocasioes, muito humanas. Contrastando com a ideia da santidade 
de Deus, que enfatiza seu aspecto n2o humano, atribui-se com raham 
("compaix3o") uma emo 9 So humana a Deus. A palavra na verdade significa "o 
ventre de uma m3e". 86 

A forma plural do substantivo expande o sentido de "ventre" na ideia 
abstrata de "compaix2o, misericordia, piedade, cora 92 o, amor" (veja Gn 43.14, 30; 
Dt 13.17; 2Sm 24.14; IRs 3.26; 8.50; lCr 21.13; 2Cr30.9; Ne 1.11; 9.27, 28, 31; 
SI 25.6; 40.11; 51.1; 69.16; 77.9; 79.8; 103.4; 106.45; 119.77, 156; 145.9; Pv 
12.10; Is 47.6; 54.7, 10; Jr 16.5; 42.12; Lm 3.22; Dn 1.9; 9.9, 18; Os 2.19; Am 


M Thayer, Creek-English Lexicon, 665. 

" 5 Reed, "Some Implications of Hen", 41. 
Elements of Old Testament theology, 138. 
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1.11; Zc 7.9). No Antigo Testamento, o adjetivo rahum ("compassivo, 
misericordioso") e usado freqiientemente junto com o adjetivo Aa77i/m ("gracioso"), 
sempre se referindo a Deus, nunca a pessoas (Ex 34.6; Dt 4.31; 2Cr 30.9; Ne 9.17, 
31; SI 78.38; 86.15; 103.8; 111.4; 112.4; 145.8; Lm 4.10; J1 2.13; Jn 4.2). As 
formas verbais da raiz rhm derivam do substantivo "ventre".® 7 O verbo ocorre uma 
vez no qal significando "amor" por Deus (SI 18.1; 'aAaMraduz amor por Deus no 
SI 116.1); 43 vezes no piel significando "piedade" (SI 102.13; 103.13; Is 49.10; Os 
2.25); "compaixao" (Dt 13.8; 30.3; Lm 3.32; Is 49.15; 54.8; Zc 10.6) e 
"misericdrdia" (Ex 33.19; Dt 13.8; Is 60.10; Jr 42.12). 

Phyllis Trible dedicou um capitulo inteiro ao estudo da palavra raham. Ela 
comefou analisando a historia das duas prostitutas que alegavam ser mae do 
mesmo bebe em IReis 3.16-28. O rei Salom3o conseguiu identificar a mae 
verdadeira ao dizer que dividiria o bebe em duas partes com sua espada, dando a 
cada mSe metade da crianfa. Ai a mae verdadeira propos desistir de sua 
reivindicafSo, para que a crianfa pudesse viver. 

A raz3o da atitude da mae e dada no verslculo 26: "Porque o amor matemo 
(rahamim)se agu 90 u (suas entranhas se comoveram, BJ) por seu filho". Trible disse 
que aquela mulher estava disposta ate a renunciar a justifa por amor a vida. raham 
("compaixao") e um amor que age em verdade e sacriflcio pessoal. Somente ap6s 
esse ponto a palavra mae aparece na historia. "Compaixao" e o amor de uma m3e 
pelo filho do seu ventre. Ele nao conhece exigencias do ego, de posse, nem mesmo 
de justifa. Trible disse: "O ventre protege e nutre, mas n3o possui nem controla. 
Ele entrega seu tesouro, para que haja integridade e bem-estar. Verdadeiramente, 
esse e o caminho da compaixao". 88 

A palavra rahamim ("compaixao") descreve o anseio de Jose por seu irm3o, 
expressando uma relafao fraternal (Gn 43.30). Trible viu o amor de Deus por Israel 
manifestado em Isalas 46.3-4 em termos da compaixao da mae pela crian?a do seu 
ventre. Ela diz que a imagem dessa passagem "chega quase ao ponto de dizer que 
Deus possui um ventre". 89 

Outra passagem significativa que usa a terminologia da "compaixao" para 
falar do amor de Deus por Israel em termos de amor matemo e Jeremias 31.1 5-22. 
O trecho comefa com a observafao de que a voz de Raquel ainda pode ser ouvida 
lamentando a perda dos seus filhos (v. 15). Deus consola Raquel, prometendo-lhe 


” Trible, God and the Rhetoric of Sexuality, 33. 
" Ibid. 

" Ibid., 38. 
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que seus filhos retomarSo & sua terra (v. 16, 17). Efraim (os filhos de Raquel) se 
arrepende (v. 18, 19). Entdo Jav6 diz (v. 20): 

NSo 6 Efraim meu precioso filho, 
filho das minhas delicias? 

Pois tantas vezes quantas falo contra ele, 
tantas vezes temamente me lembro dele; 
comove-se por ele o meu coracdo (me ‘ay, ‘ventre V, 
deveras me compadecerei (rafrem ’arahamenu) dele, 
diz o Senhor. 

Trible viu nessa passagem urn paralelo entre o amor matemo de Raquel por seus 
filhos e o amor de Deus por Efraim. Assim como Raquel chora a perda do fhito do 
seu ventre, Javd, do ventre divino, chora o mesmo filho. Hd, pordm, uma diferen^a. 
A m&e humana recusa consolar-se; a mde divina transforma tristeza em gra<?a. 
ConseqUentemente, o poema mudou do lamento desolado de Raquel para a 
compaixio redentora de Deus. 90 

A ultima linha do poema (31.22) d seu climax. Infelizmente, seu sentido d 
obscuro. Ela diz: 


Atd quando andards errante, 

6 filha rebelde? 

Porque o Senhor criou uma coisa nova na terra: 
uma mulher cercard um vardo (ARC). 

O poema come 9 a com Raquel chorando por seus filhos que tinham ido para 
o exflio (v. 15, 16). Javd diz que seus filhos retomardo (v. 17). Efraim se arrepende 
(v. 18, 19). Javd se pegunta se Efraim ainda 6 seu filho predileto e responde 
afirmativamente, prometendo ter misericdrdia (raham) dele (v. 20). No versiculo 
21, a metdfora de Efraim muda do masculino (filho) para o feminino (filha 
virgem). Os cinco imperativos do versiculo 21 sdo todos femininos. Os imperatives 
imploram que Israel retome ds suas cidades (e ao seu Deus). Mas ela hesita. O 
versiculo 21 pergunta: "Atd quando andards errante, 6 filha rebelde?" Entdo, para 


Ibid., 45. 
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encoraja-Ia para fazer mais um esforfo, o profeta diz: "Porque o Senhor criou 
(bara ’) uma coisa nova na terra: uma mulher cercara um varao". 

O que 6 essa coisa nova que Deus fez? Essa 6 uma das frases mais dificeis 
de entender no Antigo Testamento e deu ensejo a uma multidao de interpretasoes 
diferentes. 6 algo especial, importante e incomum, porque a palavra Mra’f'criar") 
€ usada com parcimonia no Antigo Testamento, sempre com Deus como sujeito e 
com a id^ia de fazer algo novo. A palavra hadasha ("algo novo") refere-se a algo 
que Jav6 esta para fazer ao trazer a nova era (cf. Is 42.9; 43.19; 48.6; 65.17; 66.22; 
Jr 31.31; Ez 11.19; 18.31; 36.26). Alguns autores omitiram a frase do texto, 
dizendo que € uma glosa. 91 John Bright traduziu-a, mas deixou-a entre colchetes, 
dizendo: "O sentido 6 totalmente obscuro, e pode ter sido mais sabio deixar de fora 
os dois pontos". 92 B. Duhm emendou o texto assim: "... a mulher 6 transformada em 
homem". 95 Charles R. Brown corrigiu o texto assim: "Uma mulher anda como um 
homem". 94 A Septuaginta parece seguir um texto diferente: "Os homens andarao 
em seguranfa" ou: "Os homens andar3o em salva^ao". 95 

B. O amor de Deus no futuro 

Em anos recentes, Jeremias 3 1 .22 chamou novamente a aten?ao. Algumas 
pessoas que apoiam o movimento feminista viram nesse versiculo a prova de que o 
Antigo Testamento fala de Deus como masculino e feminino. 96 Robert P. Carroll 
fez um estudo extenso sobre o versiculo, em que reviu as opinioes de muitos 
estudiosos. Depois, ele disse que seria sabio admitir aqui a ignorancia e reconhecer 
que os textos antigos eventualmente confundem a hermeneutica modema. 97 

Edmond Jacob perguntou se esta passagem 6 feminista ou messianica. 98 Ele 
observou que a interpretai^ao messianica desse versiculo remonta ao tempo de 
Jeronimo e foi retomada por B. Kipper numa disserta 9 ao escrita em 1957 em que 
ele compara neqeba ("mulher") com ‘ alma ("virgem". Is 7.14), e geber(?' homem") 
com ’el gebur ("Deus poderoso". Is 9.6; 10.21). Martinho Lutero entendeu que a 


” Skinner, Prophecy and Religion, 302. 
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passagem se referia a uma epoca em que a maldifao da dor de parto seria retirada 
da mulher. 99 

A. W. Streane optou pela perspectiva messianica: "Esse pensainento e 
realmente messianico, porque se completa apenas na encamafao do divino Filho de 
Deus". 100 

Edmond Jacob entendeu que "coisa nova" aqui se refere a mais do que o 
retomo de Israel do exi'lio na Babilonia. A expressao "uma mulher cercara um 
homem" e linguagem de casamento ou alianfa. Ele lembrou a experiencia de 
Oseias com Gomer e a analogia da alian 9 a (casamento) de Deus com Israel. Citou 
tambem duas referencias e que o verbo "cercar" e usado como linguagem de 
alianca (SI 32.10). A luz do contexto dessa passagem (Jr 30-31), provavelmente o 
melhor a fazer e entende-la como referenda a algo alem do retomo de Israel da 
Babilonia — talvez tambem a nova alianfa. 

O amor de Jave no Antigo Testamento pode ser como amor de mae, mas 
tambem e maior que amor de mae: 

Acaso, pode uma mulher esquecer-se do filho que ainda mama, 
de sorte que nao se compade^a 
do filho do seu ventre? 

Mas ainda que esta viesse a esquecer-se dele, 
eu, todavia, nao me esquecerei de ti 
(Is 49.15). 


Talvez o maior capitulo sobre o amor de Deus no Antigo Testamento seja 
Oseias 1 1 . De muitas maneiras, ele se aproxima do conceito neotestamentario da 
natureza de Deus. Podemos esbo 9 a-lo assim: 1) amor que escolhe (v. 1); 2) amor 
rejeitado (v. 2); 3) amor protetor (v. 3-4); 4) amor disciplinador (v. 5-7); 5) amor 
sofredor (v. 8-9); e 6) amor redentor (v. 10-1 1). 101 B. W. Anderson disse que aqui 
Oseias "apela a todos os recursos da linguagem na tentativa de atingir a profundeza 
incompreensivel do amor santo de Deus, amor que inclui tanto juizo quanto 
misericordia". 102 

Israel recebe a ordem de amar a Deus varias vezes no Antigo Testamento 
(Dt 6.5; 11.1; 19.9; 30.16). De fato, Jesus disse que esse e o maior dos 
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mandamentos (Mt 22.37; Me 12.30; Lc 10.27). Alguns estudiosos perguntam: 
"Como o amor pode ser exigido?" Isso deve ser parte da influSncia dos tratados 
hititas. E. W. Nicholson argumentou que a ordem de Deus de ama-lo faz parte do 
contexto familiar da vida diaria. O israelita recebe a ordem de amar seu proximo 
(Lv 19.18, 34) e o estrangeiro (Dt 10.19). Oseias recebe a ordem de amar uma 
adultera (Os 3.1). O povo recebe a ordem de amar a sabedoria (Pv 4.6), a verdade e 
a paz (Zc 8.19) e o bem (Am 5.15). EntHo, por que o mandamento de amar a Deus 
deve ser entendido como "algo estranho", explicavel somente pelos que conhecem 
a linguagem dos suseranos? 103 

O amor de Deus por Israel e pelo mundo, apesar de n3o ser mencionado 
muitas vezes no Antigo Testamento, e muito poderoso. Deuteronomio diz que, por 
ter Deus amado (’ahab) Israel e seus antepassados, ele os tirou da escravidSo no 
Egito (Dt 4.37; 7.8; 23.5). Oseias tern sido chamado o profeta do amor de Deus. 
Ele usa as quatro principals palavras correspondentes a amor (’ahab, hesed, raham 
e naham). Em Oseias, o amor de Deus n5o e exaurido por urn estudo de 
vocabulario. Em Oseias, todo o conceito de fazer a corte, de noivado e casamento e 
permeado de amor. Uma cena interessante de "conquista" e a que se descreve em 
2.14: "Eis que eu a atrairei, e a levarei para o deserto, e lhe falarei ao coracao". 

As palavras "atrair" e "falar ao coradio" fazem parte do vocabulario do 
amor. Siquem falou com carinho ao corafUo de Dina (Gn 34.3); Boaz falou ao 
coraflo de Rute (Rt 2. 1 1 - 1 3); o levita falou ao cora^ao da sua esposa, que retomara 
a casa do pai (Jz 19.3). Oseias recebeu a ordem: "Vai outra vez, ama uma mulher, 
amada de seu amigo e adultera, como o Senhor ama os filhos de Israel, embora eles 
olhem para outros deuses e amem bolos de passas" (Os 3.1). 

A ideia veterotestamentaria do amor de Deus e que ele e profundo, forte e 
permanente. Ele serve de pano de fundo para o conceito de amor de Deus no Novo 
Testamento. Lester Kuyper observou que JoSo, no prologo ao seu evangelho (1 .14), 
usou uma expressSo neotestamentaria, "cheio de gra 9 a e de verdade", para dizer 
que Jesus e Deus. A expressSo equivalente no Antigo Testamento, hesed e ’emet 
("amor e fidelidade"), e usada muitas vezes em referenda a Deus no Antigo 
Testamento. 104 


103 Nicholson, God and his People, 74-80. 
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A ira 6 um dos sentimentos de Deus mais freqiientemente mencionados no 
Antigo Testamento. A ira de Deus 6 bem real e muito s^ria para as pessoas do 
Antigo Testamento. O que 6 ira? No Egito antigo, ira significava "cdlera", "raiva", 
"rea^ao violenta". Os sinais hieroglificos correspondentes a ira retratam "o 
espancamento de um mendigo", "um macaco em furia" ou "um leopardo feroz". Os 
egipcios tamb£m usavam uma palavra que significa "vermelho" para indicar 
"cora^So", e uma para "nariz", muito semelhante ao termo hebraico, para 
representar a raiva. Em acadico, as duas palavras usadas com mais freqiiencia s3o 
agagu, "ser momentaneamente forte", e ezezu, "ser selvagem e furioso", 
freqiientemente aplicada a fenomenos naturais. 105 

Na religiSo grega, os deuses n3o eram considerados amigos do ser humano. 
Os escritores gregos continuamente reclamavam da "natureza vingativa, ma 
vontade e mesquinhez" dos deuses. 106 Divindades da terra anteriores aos gregos e 
as que trazem mald^des, como as Erineas, "tern ira at6 em seu nome, ‘as 
furias’". 107 

A pun^ao pelos deuses n3o 6 geralmente por motivos morais. As pessoas 
eram punidas por suas ofensas pessoais contra os deuses. Dos poucos condenados 
ao tormento eterno, Ixion atacara Hera, ato considerado uma infra^o da 
prerrogativa de Zeus; Sisifo disse a Esopo para onde Zeus levara a for9a sua filha 
Egira; e Prometeu salvou a ra9a humana dando-lhe o segredo do fogo, reservado 
aos deuses. A ira de Zeus foi suscitada porque ele temia pela continua93o da sua 
tirania. 10 * 

Nas religiOes mais primitivas, as pessoas se sentiam amea9adas pelo poder 
dos deuses. "Terror demoniaco" caracterizava as religiSes primitivas. E "o horror 
de um poder que n3o se preocupa nem com minha razao nem com minha moral". 109 

Mais de 20 palavras hebraicas diferentes, usadas mais de 580 vezes no 
Antigo Testamento, se referem a ira de Deus. 110 Disse ele: 

A ira de Deus 6 um conceito que nSo pode ser erradicado do Antigo 

Testamento sem causar perdas irrepariveis. N2o 6 monopdlio de um ou 
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dois escritores, mas permeia o texto todo. [...] O conceito tern de ser 
compreendido com cuidado, mas est2 t2o entrela?ado no Antigo 
Testamento que, se o ignorarmos, n2o poderemos entender corretamente a 
vis2o hebraica de Deus ou do ser humano. 111 

E. Jacob disse que a ira fazia parte t2o normal da pessoa de Deus no Antigo 
Testamento que os primeiros israelitas n2o viam problema nela. 112 

Para muitos teologos e estudiosos da Biblia modemos a ira de Deus tern 
sido um problema. Abraham Heschel afirma que, entre os que continuam abertos 
para a mensagem da ira de Deus, 2 qual a Biblia sempre se refere, alguns se 
retrairam; outros a interpretam alegoricamente; e ainda outros tern se sentido 
afastados por ela. 113 C. H. Dodd disse que a ira de Deus 6 "uma express2o arcaica", 
que pertence "a uma id6ia totalmente arcaica". 114 

Elizabeth Achtemeier observou que Norman Snaith, em seu livro sobre os 
sete salmos de penitencia, afirmou que 6 improprio dizer que Deus se ira. E bom 
que os pecadores sintam primeiro que Deus est& irado em rela^o a eles, mas 
depois de crescerem espiritualmente e conhecerem mais das temas misericordias 
de Deus, abandonar2o essa linguagem. 115 

Em seguida Achtemeier disse: "Essa id6ia € tolice a luz da reve^So 
biblica, n2o apenas do Antigo Testamento, mas tamb&n do Novo; e foram idSias 
como essa que produziram a crenfa popular de que o Deus e Pai de Jesus Cristo 6 
um deusinho sentimental de amor que n2o liga para os nossos erros e nos ama 
independentemente do que fizermos. Em toda a Biblia, Deus destroi Israel e a ra 9 a 
humana inteira por sua falta de dependencia de seu senhorio e por sua rebeldia 
contra seus mandamentos soberanos. Este com certeza 6 parte do sentido da cruz de 
Cristo —que morremos por pecar contra Deus". 116 

Heschel disse que 6 impossivel fechar os olhos para as palavras sobre a ira 
de Deus nas Escrituras. Interpretar a ira de Deus seguindo linhas alegoricas ou 
como metonimia "equivale a entender errado o sentido real da palavra e distorcer o 
pensamento biblico. [...] A palavra sobre a ira divina aponta para uma realidade 
nua e crua, para o poder por tr2s dos fatos, n2o para uma figura de linguagem". 117 A 
ira de Deus faz parte da santidade divina e n2o deve ser descartada como mero 
antropomorfismo. 118 "Os israelitas realmente criam na ira de Jav6 e n2o a 
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projetavam sobre Deus a partir das provas e castigos pelos quais tinham 
passado". 119 

O Antigo Testamento fala da ira ou da indigna^o de Deus tres vezes mais 
do que da ira humana. Alguns termos, como haron, ’aph e za'am s5o usados 
somente para a ira de Deus. A maioria dos termos com a iddia de ira 6 emprestada 
de expressdes concretas, fisioldgicas, como "ficar quente" ou "queimar" (Is 65.5; Jr 
15.14; 17.4); "irromper" ou "transbordar" (Ez 13.13; 38.22); o "poder destrutivo da 
tempestade" (SI 83.15; Is 30.30; Jr 23.19-20; 30.23-24); o liquido em urn calice que 
e derramado (SI 69.24; Jr 10.25; Os 5.10) ou deve ser bebido (J6 21.20; Jr 25.15- 
16); a mSo de Jav6 estendida (Is 5.25; 9.12, 17, 21; 10.4). A ira parece ser mais 
uma atividade de Deus do que uma emo^So. Expressdes que se referem a ira nunca 
sSo ligadas ao corafSo. 120 

Duas palavras ligadas de perto a ira no Antigo Testamento s2o "ciume" e 
"vinganfa". O ciume de Deus significa que ele nSo tolerara nenhum outro deus (Ex 
20.5; 34.14; Dt 4.24). Os inimigos de Israel s&o objeto da ira ciumenta de Deus (Na 
1.2-3; Sf 1.18). As vezes o ciume de Deus se torna o zelo de Jav£ por seu povo, 
para estabelecer seu reino (Is 9.7; 37.32; Ez 39.25; Zc 1.14). 

O ciume de Deus no Antigo Testamento tern rela 9 &o com sua santidade, 
sua singularidade, sua inacessibilidade, sua afirmasiio pessoal. Th. C. Vriezen 
disse: 


Temos de ser muito exatos em nossas distin 90 es nessa id&a: ela n3o deve 
ser identificada com o que 6 conhecido no paganismo como ciume dos 
deuses, que pode ser manifestado n§o apenas contra outros deuses, mas 
tamWrn contra o ser humano quando as coisas est2o indo particularmente 
bem para ele. O medo do ciume dos deuses nas religiOes politelstas mais 
elevadas 6 urn efeito tardio de uma cren 9 a demonfaca em Deus banida no 
Antigo Testamento. Aplicada a Jav£, essa palavra tern urn significado urn 
pouco diferente da que se refere ao ser humano. O verbo com que qanna’ 
est£ ligado significa, al&n de ter ciume, preservar os direitos pessoais a 
custa da exclusSo de outros. 121 

Vriezen observou que a preserva 9 So ciumenta por Jave do seu direito de 
ser adorado exclusivamente explica por que Ad2o e Eva n2o tiveram permiss2o 
para comer da arvore do conhecimento do bem e do mal. Se o fizessem, isso os 
levaria a se tomar como Deus. Isso tambem explica por que construir a torre de 
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Babel foi errado e por que todos os tipos de adivinhafSo, magia, necromancia e 
feiti 9 aria foram proibidos. 

O fato de a Bi'blia dizer que Deus e ciumento e uma surpresa ou ate um 
choque para algumas pessoas. John R. Stott observou que o ciume e condenado no 
Novo Testamento como pecado (veja G1 5.19-20). O ciume pode descrever tanto 
um atributo de Deus como um pecado humano porque ciume e neutro. "Se ele e 
bom ou mau e determinado pela situa^ao que o provoca. Em essencia, ciume e 
intolerancia de rivais. E virtude ou pecado dependendo se o rival e legitimo". 122 

Outra palavra hebraica ligada de perto a ira e naqam geralmente traduzida 
por "vingan^a" ou "desforra". A obra de W. F. Albright e seus alunos George 
Mendenhall e G. E. Wright deu-nos uma compreensao melhor do termo no Antigo 
Testamento e no antigo Oriente Proximo. Albright disse que a palavra hebraica 
naqam raramente significa "vingar"; antes, "salvar", como em Mari e nas tabuinhas 
de Amama. 123 

G. Ernest Wright disse que "vingan 9 a" e uma tradu 9 §o pobre para naqam 
Esse termo se refere a condena 9 ao ou a reden 9 ao efetuada pelo soberano senhor da 
historia, que tern a responsabilidade final por justi 9 a e salva 9 ao. "Por isso, essa e 
uma prerrogativa de Deus apenas". 124 Mendenhall disse que naqam significa 
"exercer poder legitimo", razao pela qual devemos traduzi-lo por "a soberania e 
minha". 125 

naqam 6 usado com freqiiencia com rela 9 ao a guerra santa (Nm 31.1-2; 
ISm 14.24; 18.25; 2Sm 4.8; 22.48; SI 18.48). Nao se permite que ninguem se 
aproprie dessa prerrogativa: "a vingan 9 a e minha" (Lv 19.18; Dt 32.35; cf. Rm 
12.19). As vezes, porem, isso acontece (Gn 4.24; Pv 6.34). 

"Vingan 9 a" muitas vezes e ligado ao papel de um juiz. Jave e chamado de 
Deus da vingan 9 a e solicitado a levantar-se e julgar a terra (SI 94.1-2). Talvez a 
passagem mais clara que expressa a rela93o entre naqam e um juiz seja 1 Samuel 
24.12. Davi disse a Saul: "Julgue o Senhor entre mim e ti e vingue-me (naqam) o 
Senhor a teu respeito; porem a minha m§o n§o sera contra ti". Jeremias usou a 
palavra naqam tres vezes em suas "confissoes", no contexto em que Jave o julga e 
o "livra dos seus inimigos" (Jr 1 1.20; 15.15; 20.12). 

Ciume e vingan 9 a est§o intimamente ligados a ira, mas nSo s3o identicos a 
ela. O que e ira? Algumas pessoas a apresentam como uma paix§o sinistra e 
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maligna, uma for 9 a negativa que tern sempre de ser reprimida. Aristoteles definiu a 
ira como o desejo de retaliar ou de se vingar. Cicero disse que a ira e "a ansia de 
vingan 9 a", e Hor&cio a chamou "breve loucura". 126 

Contudo, no Antigo Testamento, a ideia da ira de Deus recebe sua marca 
singular do fato de, "basicamente, Israel ter apenas um Deus, sem saida para o 
pante3o e o mundo dos demonios". 127 Eichrodt disse que a ira de Deus no Antigo 
Testamento jamais adquire as caracteristicas de manis, "esse odio e inveja 
malignos t3o comuns nos implacdveis deuses gregos e tambem nas divindades 
babilonicas. Mesmo se as vezes ela e incompreensivel, a ira de Jave n3o tern nada 
de satanica; ela e simplesmente a manifesta 92 o de desagrado da grandeza 
insond&vel de Deus". 128 A ira de Deus e incompreensivel apenas em algumas das 
primeiras historias, como a luta de Jaco com o homem no Jaboque, que o fez 
manquejar (Gn 32.24-32); o encontro de Deus com Moises no caminho para o 
Egito, quando tentou mat4-lo (Ex 4.24-26); ou Jave incitando Davi a recensear o 
povo (2Sm 24.1). A ira de Deus era muito real para Israel. Apesar de nem sempre a 
entenderem, eles a aceitavam. 

A ira de Deus n3o deve ser estudada separadamente de outros aspectos da 
sua natureza ou do pecado humano. "E mais um instrumento do que uma for 9 a, 
antes transitoria do que espontanea. E uma emo93o secundaria, nunca a paix2o 
dominante". 129 Alguns estudiosos discordam de algumas dessas assertivas. Tasker 
disse que a ira "e a atitude permanente do Deus santo e justo quando confrontado 
com o pecado e com o mal". 130 

Quern ou o que s3o os objetos da ira de Deus no Antigo Testamento? A ira 
de Deus no Antigo Testamento vem sobre individuos: Moises (Ex 4.14; Dt 1.37); 
Ar3o (Dt 9.20); Ar3o e Miria (Nm 12.9); Nadabe e Abiu (Lv 10.1-2); Israel (Ex 
32.10 e muitas outras references); e as na 9 des (SI 2.5; Is 13.3, 5, 13; 30.27; Jr 
50.13, 15; Ez 25.4; 30.15; Sf 3.8). 

A razao aparente para a ira de Deus e o pecado. Leon Morris disse: "Ela e 
provocada unica e inevitavelmente pelo pecado". 131 Entre os pecados que provocam 
a ira de Deus estao: a adora93o de outros deuses (Ex 32; Nm 25; Dt 2.15; 4.25-26; 
9.19; Jz 2.14; IRs 1 1.9-10; 14.9, 15; 2Rs 17.17-18); o derramamento de sangue (Ez 
16.38; 24.7-8); adulterio (Ez 16.38; 23.25); injusti 9 as sociais (Ex 22.21-24). 

Quais s3o as causas da ira de Deus? Nem sempre e possivel determinar a 
causa da ira de Deus no Antigo Testamento. Tragedias, desastres nacionais e 
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mortes prematuras se tomam um enigma para muitos no Antigo Testamento. 
Dificuldades e males s3o muitas vezes vistos como castigos de Deus (veja 2Rs 
23.26-30; cf. 2Cr 35.20-25; J6 2.10; SI 44.8-22). 

Eichrodt disse que Israel falou da ira divina nos casos em que a desgra^a 
sobrevinha de maneiras extraordinarias ou contrarias a qualquer expectativa. Am6s 
tinha por certo que todo infortunio era produto da ira de Deus (Am 3.6). "Tanto a 
morte acidental como a calamidade publica extraordinaria sSo atribuidas a Deus 
(fix 21.13; 8.15; ISm 6.5). A unica atitude razo&vel para o infortunio 
incompreensivel 6 curvar-se ao desagrado divino". 132 

Quais s5o os efeitos da ira de Deus? J. Fichtner disse que "o efeito basico 
da ira de Javd deve ser aniquilar, apagar completamente". 133 Depois que ArSo e o 
povo fizeram o bezerro de ouro e o adoraram, o Senhor disse a Mois6s: "Agora, 
pois, deixa-me, para que se acenda contra eles o meu furor, e eu os consuma" (fix 
32.10; cf Nm 16.21; Dt 7.4). Am6s e Ezequiel anunciaram que o "fim" chegara 
para Israel e Jud£ (Am 8.2; Ez 7.2-21). A queda de Jerusal6m e o exilio foram 
efeitos da ira de Deus (2Rs 23.26; Ez 7.4, 9, 24; 8.18; 29.12). 

A ira n5o 6 a ultima palavra de Deus no Antigo Testamento. Foi Leon 
Morris quern disse: "A ira 6 uma realidade terrivel, mas n3o deve ser tomada como 
a ultima palavra sobre Deus". 134 E Jacob: "Com um Deus vivo e que concede vida, 
a ira nSo pode ser a ultima palavra". 135 No Antigo Testamento, a ira de Deus 6 
modificada ou condicionada por seu amor. S3o palavras de Am6s: 

Eis que os olhos do Senhor Deus estao 
contra este reino pecador, 
e eu o destruirei 
de sobre a face da terra; 

mas nSo destruirei 
de todo a casa de Jac6, 
diz o Senhor. 

(Am 9.8) 


1,1 Theology of the Old Testament /, 260, 

,M Kleinknecht, Fichtner e outros, "Wrath", 33. 

154 The Apostolic Preaching of the Cross, 135. 

155 Theology of the Old Testament, 1 1 6. 
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Os6ias registrou: 


Como te deixaria, 6 Eft-aim? 

Como te entregaria, 6 Israel? [...] 

Meu cora^o esta comovido dentro de mim, 
as minhas compaixdes, a uma, se acendem. 

NSo executarei o furor da minha ira; 
n5o tomarei para destruir a Efraim 
(Os 11.8-9). 

Isalas falou de um remanescente que sobreviveria a crise assiria (Is 10.20- 
23). Dois versfculos adiante, ele anunciou o fim da ira de Deus contra Juda, 
fazendo-a recair sobre a Assiria (Is 10.25). Jeremias chamou: 


Volta, 6 perfida Israel, diz o Senhor, 
e n5o farei cair a minha ira sobre ti, 
porque eu sou compassivo, diz o Senhor, 
e n3o manterei para sempre a minha ira. 
(Jr 3.12) 


O salmista declarou: 


Nio passa de um momento a sua ira, 
o seu favor dura a vida inteira. 

Ao anoitecer, pode vir o choro, 
mas a alegria vem pela manhi. 

(SI 30.5; Hb 6) 


O profeta no exllio disse: 

Por breve momento te deixei, 
mas com grandes misericbrdias tomo a acolher-te; 
num impeto de indigna^o, 
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escondi de ti a minha face por um momento; 
mas com misericdrdia tema me compadefo de ti, 
diz o Senhor, o teu Redentor. 

(Is 54.7-8) 


E Miqueias: 


Quem, 6 Deus, e semelhante a ti, 
que perdoas a iniquidade e te esqueces da transgressio 
do restante da tua heranfa? 

O Senhor nio retem a sua ira para sempre, 
porque tern prazer na misericordia. 

(Mq 7.18) 


Sera que a ira de Deus e apenas temporaria, um aspecto secund&rio da sua 
natureza, que n3o causa efeitos permanentes em seu relacionamento ou trato com 
as pessoas? Eichrodt deu essa impress2o: "Diferente da santidade ou da retidao, a 
ira nunca e um atributo permanente do Deus de Israel; ela so pode ser entendida 
como, por assim dizer, uma nota de rodape da vontade do Deus da alian 9 a de 
manter comunhao". 136 

Eichrodt n3o afirmou que o Antigo Testamento dizia que, por ser a ira de 
Deus temporaria, n3o haveria julgamento ou pun^ao para os pecadores. Na 
verdade, ele disse que a esfera principal e apropriada de atuafao da ira de Deus no 
Antigo Testamento e na administrafao da justi?a retributiva. 137 Tudo o que pode ser 
chamado de pun^ao pelo pecado e considerado a?ao da ira de Deus no ambito 
nacional e individual. Mas todo o tom em que o Israel antigo falou da puni^o por 
Deus prova que havia um "profundo sentimento do Jundamento moral da 
puni<;ao". m 

Via de regra se reconhece que Deus n2o da liberdade de afSo total a sua 
ira. Ele a restringe, a fim de punir em um momento em que a correfao da sua a93o 
podera ser discemida mais facilmente e, mesmo ent3o, anunciando a puni93o 
iminente com antecedencia. 


IW Theology of the Old Testament /, 262. 
157 Ibid., 263. 

'» Ibid, 265. 
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Christoph Barth observou que as historias de julgamento de Numeros 
introduzem um novo aspecto, "a ira de Deus". fexodo nunca fala da ira de Deus, a 
nAo ser no capitulo 32. Numeros se refere a ela com freqtlencia (11.1-10; 12.9; 
16.46; 25.4; cf. SI 78.21, 31, 38; 95.1 1). 

A ira de Deus de forma alguma contradiz sua misericdrdia, sua fidelidade, 
sua paciencia ou sua prontidao para perdoar. O mesmo Deus A quern 
demonstra paciencia surpreendente em fixodo e atinge o limite da sua 
paciencia em Numeros. Quando mostra misericdrdia, ele n3o deixa Israel 
fazer o que quer. [...] Quando mostra ira e pune seu povo rebelde, ele n3o 
esgotou sua paciencia, nem pretende cortar todo e qualquer 
relacionamento com Israel. 13 ’ 

O Antigo Testamento fala com freqtlencia da paciencia de Deus, mas 
paciencia nesse caso nAo deve ser entendida como apatia, indiferen 9 a ou tolerancia. 
Heschel disse: 

A paciencia de Deus quer dizer que ele estA refreando sua ira justificada. 

NAo devemos confundir o perdAo divino com indulgencia. HA um limite, 
depois do qual a longanimidade de Deus deixa de ser uma ben^Ao. O 
perdAo nAo A nem absolute nem incondicional. Podemos perdoar o 
criminoso; mas serA que A conreto perdoar o crime? Posso perdoar o mal 
que alguAm fez contra mim; mas serA que tenho o direito de perdoar o mal 
feito a outros? PerdAo incondicional pode ser encontrado em uma caixa de 
Pandora, um belo incentivo a maus hAbitos. A ira A um lembrete de que o 
ser humano carece de perdAo e de que o perdAo nAo A automAtico. O 
Senhor A longanimo, compassivo, amoroso e fiel, mas tambAm A exigente, 
insistente, terrfvel e perigoso. 140 

A ira de Deus A justificada no Antigo Testamento: 


Os seus adversaries triunfam, 
os seus inimigos prosperam; 
porque o Senhor a afligiu, 
por causa da multidAo das suas prevaricagoes. [...] 


1,5 God With Us, 97 - 98 . 
140 The Prophets, 285 . 
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Justo & o Senhor, 

pois eu me rebelei contra a sua palavra. [...] 

Fez o Senhor o que intentou; 
cumpriu a ameaga que pronunciou 
desde os dias da antiguidade; 
derrubou e n3o se apiedou. 

(Lm 1.5, 18; 2.17). 

Apesar de a ira de Deus poder parecer cruel 3s vezes, ela e a contrapartida 
do seu amor, n3o a antitese. Ha amor que pune, assim como ha crueldade que 
perdoa. "A severidade tern de domesticar quern o amor n3o consegue 
conquistar." 141 As vezes o carinho tern de ser reprimido para que o amor possa 
atuar. Um cirurgiao n3o pode ceder 3 sua compaix3o natural pelo paciente ao tratar 
dele. 

Leon Morris disse que o Antigo Testamento nos trafa um quadro de Deus 
que mostra que ele e misericordioso por natureza e n§o pode ser controlado por 
esfor 90 s humanos para obter perd§o: 

O perdSo, em ultima instincia, deve-se sempre ao fato de Deus ser o que 
6 , e n3o a qualquer coisa que o ser humano possa fazer. Por Deus ser 
Deus, ele tern de reagir da maneira mais forte posslvel ao pecado do ser 
humano, e assim atingimos o conceito de ira divina. Mas por Deus ser 
Deus, a ira nSo pode ser a ultima palavra. “O Senhor 6 bom; a sua 
misericdrdia dura para sempre (SI 5).” 142 

Mesmo sendo a ira algo que chega perto do mal, ela n3o deve ser 
identificada com o mal em termos de essencia. Paulo parafraseou Salmos 4.4-5: 
"Irai-vos, mas n3o pequeis" (Ef 4.26). Ira e atribuida a Jesus em Marcos 3.5. Como 
o fogo, a ira 6 neutra. Ela pode ser benfSo ou maldifao — repreensivel quando 
ligada 3 malicia, moralmente necess3ria para resistir 3 malicia. 


141 Ibid, 296. 

142 The Apostolic Preaching of the Cross, 1 36. 
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24. Um Deus que julga 


A. O papel de Deus como juiz 

Se Deus e um Deus que salva, aben 9 oa, criador, santo, amoroso, sera que 
n3o e tambem um Deus que julga? Agir como juiz e incompativel com salvar, 
abenfoar, criar, amar, ira e santidade? O Antigo Testamento fala muitas vezes de 
Deus como juiz. Logo no comefo do Antigo Testamento, AbraiSo perguntou se e 
certo que o juiz de toda a terra destrua os justos com os l'mpios. "N3o fara justifa o 
Juiz de toda a terra?" (Gn 1 8.25). 

O salmista disse: "Os ceus anunciam a sua justifa, porque e o proprio Deus 
que julga" (SI 50.6). 

lsaias disse: "O Senhor e o nosso juiz, o Senhor e o nosso legislador, o 
Senhor e o nosso rei; ele nos salvara" (Is 33.22). 

No Antigo Testamento, Deus julga entre individuos (Gn 16.5; 31.53; ISm 
24. 12, 1 5) e na 9 des (Is 2.4). Ele tambem julga individuos (Gn 30.6; SI 7.8; 26. 1 -2; 
35.24-25; 43.1; 54.1); familias (ISm 3.13); na 96 es (Gn 15.14; SI 1 10.6; J1 3.12); 
seu povo (SI 50.4; 67.4; Is 3.13; 33.22; Ez 36.19); a tera (Gn 18.25; ISm 2.10; SI 
9.8; 82.8; 94.2; 96. 1 0); os deuses e as pessoas importantes (Jo 2 1 .22; SI 82. 1 -2). O 
fato de Deus poder julgar todos esses grupos indica que tern autoridade e soberania 
sobre eles. 

Tres coisas s5o essenciais a um bom juiz: autoridade e soberania; decisdes 
justas e imparciais; e a capacidade de perceber e interpretar corretamente todas as 
evidencias. Jave tern as tres qualidades. Ele e o soberano de toda a terra. Ele julga 
as pessoas de acordo com o que fazem (Ez 7.27; 24.14; 33.20). Suas decisoes s3o 
corretas e imparciais (Gn 18.25; SI 9.4, 8 ; 67.4; 72.2; 75.2; 96.10. Perto do fim do 
Antigo Testamento, alguns escritores da Sabedoria levantaram questSes serias 
sobre a justi 9 a de Deus: Jo 8.3; 9.2, 20, 22-24). A coisa que mais qualificou Jave 
para ser juiz foi sua capacidade de olhar dentro das pessoas e conhecer-lhes as 
motiva 96 es e o verdadeiro carater. O Senhor disse a Samuel: 


O homem ve o exterior, 
porem o Senhor, o cora 9 ao. 
(ISm 16.7) 
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O salmista disse: 


Examina-me, Senhor, e prova-me; 
sonda-me o coragao e os pensamentos. 

(SI 26.2; cf. 139.23) 

Se tivessemos esquecido o nome do nosso Deus 
ou tivessemos estendido as maos a deus estranho, 
porventura, nao o teria atinado Deus, 
ele, que conhece os segredos dos coragoes? 

(SI 44.20-21) 


E Jeremias: 


Mas, 6 Senhor dos Exercitos, justo Juiz, 
que provas o mais intimo do coragao, 
veja eu a tua vinganga sobre eles; 
pois a ti revelei a minha causa. 

(Jr 11.20) 


O papel do juiz no mundo antigo era mais do que ouvir o depoimento das 
testemunhas e tomar uma decisao quanto a culpa ou inocencia do acusado. O papel 
do juiz podia incluir descobrir o crime, ouvir, acusar, defender, sentenciar e 
executar a sentenga. U3 

Labao acusou Jaco de roubar seus deuses do lar. Labao alcangou Jaco no 
caminho para o Jaboque e revistou sua bagagem. Quando nao encontrou evidencias 
incriminatorias, Jaco lhe disse: "Havendo apalpado todos os meus utensilios, que 
achaste de todos os utensilios de tua casa? P6e-nos aqui diante de meus irmaos e de 
teus irmaos, para que julguem entre mim e ti" (Gn 3 1 .37). Depois de poupar a vida 
de Saul na cavema de En-Gedi, Davi lhe disse: "Julgue o Senhor entre mim e ti e 
vingue-me o Senhor a teu respeito; porem a minha mao nao sera contra ti" (ISm 
24.12). Mais tarde Davi disse: "Seja o Senhor o meu juiz, e julgue entre mim e ti, e 
veja, e pleiteie a minha causa, e me faga justiga, e me livre da tua mao" (ISm 
24.15). 


141 Snaith, Distinctive Ideas of the Old Testament, 74; Jacob, Theology of the Old Testament, 97; Westermann, 
Elements of Old Testament Theology, 120. 
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Deus e apresentado no credo n5o historico (Ex 34.6) como um Deus 
gracioso, paciente, fiel, amoroso e que perdoa, mas tambem como aquele que "n5o 
inocenta o culpado" (v. 7). Ele e um juiz justo que de modo algum deixara impune 
o culpado (SI 9.12). Ele os arrasta ao "tribunal" e os acusa de infringir a alian 9 a. O 
Senhor com freqiiencia tern uma controversia ou "acusafSo" contra seu povo (Is 
1.18; Jr 2.9; Os 4.1-3; 12.2; Mq 6.2). 

A convicfSo de que Deus e juiz e refletida em alguns nomes pessoais: 
Josafa significa "Jave julga". Daniel significa "Deus e juiz", assim como Elifal 
(veja lCr 11.35). Abid5 significa "meu pai e juiz" (veja Nm 1.11; 2.22; 7.60; 
10.24). 

As vezes a palavra "juiz" refere-se a Deus em papel politico como o dos 
govemantes terrenos. Ele inclui a capacidade de perceber a diferen 9 a entre bem e 
mal e agir conforme essa percep95o. Salom2o orou: "D& ao teu servo cora 9 &o 
compreensivo para julgar a teu povo, para que prudentemente discima entre o bem 
e o mal" (IRs 3.9). Ludwig Kohler disse que n3o e que Deus diga o que e certo; 
antes, ele ajuda a tomar as coisas certas. 144 


B. A justi 9 a e a retid&o de Deus 

A justi 9 a (mishpat) e a retidSo (tsddaqa) de Deus freqiientemente tern 
rela 92 o com seu papel como juiz. Os termos s5o muitas vezes usados juntos. Com 
freqiiencia e dificil distinguir o sentido de cada palavra, mas o conceito geral por 
tr£s de ambas esta claro e e muito importante. Heschel disse: "H£ poucos 
pensamentos gravados t3o profundamente na mente do ser humano na Biblia como 
a ideia da justi 9 a e da retidSo de Deus. Isso n3o e uma inferencia, mas um elemento 
aprioristico evidente da fe biblica; n5o um atributo acrescentado & essencia de 
Deus, mas inerente & propria ideia de Deus. Ele faz parte da sua essencia e e 
identificado com sua maneira de agir". 145 Heschel est& muito prdximo do conceito 
de retidao de H. H. Schmid, de retidSo como parte da ordem do mundo (veja a 
an&lise pertinente mais adiante neste capitulo). 

Von Rad disse que n3o hi absolutamente nenhum conceito no Antigo 
Testamento com um significado t2o central para todos os relacionamentos da vida 
humana como o de tsddaqa ("retidao" ou "justi 9 a"). Ele e o padr3o para o 
relacionamento com Deus e para o relacionamento das pessoas entre si, incluindo 
ate os animais e o ambiente natural. tsSdaqa pode ser descrito como "o valor mais 
elevado da vida, sobre o qual toda a vida se ap6ia quando organizada 


144 Old Testament Theology, 32 . 

145 The Prophets, 199 - 200 . 
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corretamente". 146 Johnson enfatizou o papel de tsedaqa como um termo de 
relacionamento que descreve forma, fimcionamento e efeitos dos relacionamentos 
comunitirios ordenados de forma positiva. 147 

O Antigo Testamento diz muitas vezes que Deus age com correfao (Ex 
9.27; SI 11.7; 111.3; 116.5; 129.4; 145.17; Jr 12.1; Dn 9.14). 

Eis a Rocha! Suas obras sao perfeitas, 
porque todos os seus caminhos s2o juizo; 

Deus 6 fidelidade, e nao ha nele injusti 9 a; 

6 justo e reto. 

(Dt 32.4) 

Justo 6s, Senhor, 
e retos, os teus juizos. 

(SI 119.137) 


Qual 6 a diferen^a entre justi 9 a e retidao no Antigo Testamento? mishpat 
("justi 9 a") 6 um termo legal usado no sistema judicial, tsedaqa ("retidao") denota 
conformidade a uma norma. Com freqtiencia a norma 6 a alian 9 a. Deus e Israel s3o 
retos quando fi6is k alian 9 a. 

Objetos podem ser "corretos, justos", no Antigo Testamento. Balan 9 as, 
pesos e medidas s3o "justas" quando s3o como devem (Lv 19.36; Ez 45.10). 
Sacrifices s3o "retos" quando oferecidos segundo as regras (Dt 33.19; SI 4.5; 
51.19). Carvalhos s3o "justos" porque estao sempre verdes (Is 61.3), e caminhos 
s8o "retos" quando se pode andar por eles (SI 23.3). Assim, tsedaqa ("retidao") 6 
conformidade k norma segundo a qual cada pessoa ou coisa deve ser. No Antigo 
Testamento, o prdprio Deus 6 a origem do direito. 148 

Heschel tentou distinguir entre retidao e justi 9 a sugerindo que retidao 6 
uma qualidade da pessoa, enquanto justi 9 a 6 um modo de agir. O substantivo juiz 
significa "algu6m que age como juiz", por6m o substantivo reto se refere a uma 
pessoa correta. Retidao vai al6m de justi 9 a. A justi 9 a com freqOencia 6 "rigida e 
exata, dando a cada pessoa o que lhe 6 devido. Retidao implica benevolencia, 
gentileza, generosidade. Just^a 6 forma, uma cond^ao de equillbrio; retidao tern o 


144 Von Rad, Old Testament Theology 1, 370. 
147 B. Johnson, twatvi, 923. 

,4 * D» 1.17; cf. Heschel, The Prophets , 200. 
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significado de um substantivo. A justi?a pode ser legal; a retid3o esta ligada a uma 
compaix3o ardente pelos oprimidos". 149 A retid3o de Deus n3o pode ser separada 
da figura de Deus como juiz. 150 

A justifa originariamente referia-se as decisdes e determina96es de Deus 
como juiz. Julgamentos feitos em nome de Deus por juizes locais tornaram-se a 
base da lei comum em Israel. N3o devemos equiparar nossa ideia de Deus como 
juiz no Antigo Testamento com a classica figura da mo9a vendada segurando uma 
balan9a na m3o. "A justi9a de Deus estende um bra90 ao trapo jogado no ch3o 
enquanto com o outro afasta aquele que causa o infortunio". 151 Desse modo, a 
justi9a de Deus tern sempre um elemento de gra9a e misericordia. Com freqiiencia 
favorece o pobre e necessitado. 

C. Retidao como vitoria ou salva93o 

Quase desde o come90 do Antigo Testamento, a "retid3o" de Deus era 
sinonimo de "vitoria" e "salva93o". Os grandes atos redentores de Deus em favor 
de Israel s3o chamados "atos retos de Jave" ("triunfos", Jz 5.1 1; "atos salvadores", 
ISm 12.7; "justifica93o", SI 71.15-16; 103.6; Dn 9.16; Mq 6.5). E na ultima parte 
de Isaias e em alguns salmos que a combina93o das ideias de retid3o, vitoria e 
salva93o se toma mais clara (SI 22.31; 35.24, 27-28; 48.10; 51.1, 14; 65.5; Is 45.8, 
21, 25; 46.12-13; 51.1, 5-6, 8; 61.10; 62.1-2). 

Muitos estudiosos falam de um desenvolvimento do sentido da ideia da 
retid3o de Deus no Antigo Testamento, mas von Rad disse que n3o ha 
transforma93o radical nem desenvolvimento perceptivel no conceito israelita 
antigo da retid3o de Jave. Desde a epoca do cantico de Debora, a retidSo de Jave 
"n3o era uma norma, mas atos, e atos que concedem salva93o". 152 No Antigo 
Testamento, um individuo podia experimentar esses "retos" atos salvadores de 
Deus tanto quanto a na93o (SI 22.31; 40.1 1; 71.2-22; 143.1). Toda a ideia da just^a 
de Deus no Antigo Testamento foi questionada por Klaus Koch e J. L. Crenshaw 
(veja mais detalhes no capitulo 7, em especial a divis3o 33: "Os efeitos do 
pecado"). 

O substantivo "reto" aparece nas formas masculina (tsediq), feminina 
singular (tsedaqa) e feminina plural (tsSdeqdt). Tern havido muita especula93o 
quanto a diferen9a entre as formas masculina e feminina porque ambas podem 


145 Ibid., 201; cf. Dt 24.10-13. 

150 Veja Jacob, neology of the Old Testament , 96; J6 4.8-10; 9.13; 26.12; SI 74.13-14; 89.10; 96.10-13; 98.7-9; Is 
27.1; 17.9; Nicholson, God and His People, 198. 

151 Jacob, neology of the Old Testament, 99. 

152 Old Testament Theology /, 372-373. 
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ocorrer na mesma frase. Mais recentemente Johnson argumentou que a forma 
feminina e mais concreta, e a masculina, mais abstrata. 153 Nao ha diferenfa 
significativa perceptivel no emprego dos substantivos masculino e feminino. Jacob 
entendeu que a diferen9a era que a forma masculina destaca a norma da a9ao de 
Deus, enquanto a forma feminina enfatiza a manifesta9ao visivel dessa norma. 154 
Segundo Jepsen, a forma masculina significa "corre9ao", "ordem", e a forma 
feminina significa "a conduta que objetiva a ordem correta". 155 

G. A. F. Knight disse que ate recentemente os estudiosos nao haviam 
esclarecido a diferen9a entre as formas masculina e feminina. "Porem de novo 
temos de dizer humildemente que, visto que eles descrevem aspectos da gra9a e da 
bondade indiziveis do Deus vivo, podemos apenas tatear por palavras quando 
tentamos expressar o que Deus esta fazendo". 156 Em outro texto, Knight deu a 
entender que a forma masculina refere-se aos atos salvadores de Deus que vem de 
cima, de pura gra9a, porque no mundo antigo o ceu era considerado masculino. Ele 
disse que a forma feminina se refere principalmente aos atos redentores ou 
salvadores das pessoas umas em rela9ao as outras, e e feminina porque terra e 
feminina. 157 Nesse ultimo sentido das a9fies humanas redentoras ou salvadoras uns 
pelos outros, retidao e sinonimo de justi9a: 


Corra o juizo (justi9a) como as aguas; 
e a justi9a (retidao), como ribeiro perene. 

(Am 5.24) 

As palavras "justi9a" e "retidao" sao usadas de tantas maneiras diferentes 
no Antigo Testamento que cada uso tern de ser estudado com muita aten9ao, a luz 
do seu contexto e do seu significado em outras passagens. Quando "retidao" se 
refere a retidao de Deus, de algum modo esta vinculada as suas "a9Ses salvadoras" 
pela gra9a. Quando a referenda e a retidao humana, esta ligada ou a posi9ao da 
pessoa na alian9a com Deus e/ou ao modo pelo qual tratou os outros em termos 
eticos. Walther Zimmerli observou que "retidao", que caracteriza a esfera da justi9a 
divina com referenda especifica aos atos de Jave, toma-se o termo central para a 
justi9a humana. Os salmos 111-112 mostram como a retidao de Jave (SI 1 1 1) e 


151 twat6, 912-919. 

,M Theology of the Old Testament, 98. 

1,5 Citado por Zimmerli, Old Testament Theology in Outline, 143. 
IK Psalms /, 4. 

157 A Christian Theology of the Old Testament, 245, nota 1 . 
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refletida (SI 1 12) nas a 9 des de alguem que teme a Deus. 158 Johnson sublinhou os 
relacionamentos da alianfa, sendo a retidSo a conduta alinhada com a alianfa. 159 

Temos de admitir que algumas passagens do Antigo Testamento falam de 
Deus como juiz ou rei do mundo porque ele o criou e sustenta. O mundo esta 
fundamentado em retiddo e justi 9 a (SI 89.14; Is 28.16-17). Algumas passagens 
mostram o Senhor em batalha contra as for 9 as do mal, contra o caos ou contra seus 
inimigos, para manter o mundo firmado em retidSo. As vezes essas for 9 as do mal 
s3o chamadas Raabe, Leviatd, Tanin ou dragSo. Em portugues s5o chamadas 
bestas, serpentes, monstros marinhos, ou rios, enchentes e oceanos (Jo 9.13; 26.12; 
38.8-11; SI 74.13; 89.10; 93.3-4; 96.10-13; 98.7-9; 104.6-9; Is 27.1; 51.9). Em 
Habacuque 3.8-15, o profeta fala de uma batalha entre Jave e os mares, rios e 
aguas, usando metdforas do exodo e da travessia do mar Vermelho. E obvia a 
presen 9 a de uma antiga linguagem mitologica de uma batalha contra o dragdo 
Tiamate. As aguas no Antigo Testamento freqiientemente simbolizam o mal 
cosmico. Jav6 estd no controle. Ele tern poder sobre as aguas e sobre o mal. 160 


Com seu poder aquietou o Mar, 
com sua destreza aniquilou Raab. 

O seu sopro clareou os Ceus 
e sua m3o traspassou a Serpente fugitiva. 

(Jo 26.12-13, BJ) 

Acaso, e contra os rios, Senhor, que estas irado? 
E contra os ribeiros a tua ira 
ou contra o mar, o teu furor, 
jd que andas montado nos teus cavalos, 
nos teus carros de vitoria? 

Tiras a descoberto o teu arco, 
e farta esta a tua aljava de flechas. 

Tu fendes a terra com rios. 

Os montes te veem e se contorcem; 


l5 * Old Testament theology in Outline, 143. 

TWAT6, 919-920. 

160 Smith, Word Biblical Themes: Micah-Malachi, 35-51. 
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passam torrentes de agua; 
as profundezas do mar fazem ouvir a sua voz 
e levantam bem alto as suas m5os. 

O sol e a lua param nas suas moradas, 
ao resplandecer a luz das tuas flechas sibilantes, 
ao fulgor do relampago da tua lan^a. 

Na tua indignaijSo, marchas pela terra, 
na tua ira, calcas aos pcs as nafoes. 

Tu sais para salvamento do teu povo, 
para salvar o teu ungido; 
feres o telhado da casa do perverso 
e lhe descobres de todo o fundamento. 

Traspassas a cabe^a dos guerreiros do inimigo 
com as suas proprias lan^as, 
os quais, como tempestade, 
avan^am para me destruir; 
regozijam-se, como se estivessem 
para devorar o pobre as ocultas. 

Marchas com os teus cavalos pelo mar, 
pela massa das grandes aguas. 

(He 3.8-15) 

Disseste: Hei de aproveitar o tempo determinado; 
hei de julgar retamente. 

Vacilem a terra e todos os seus moradores, 
ainda assim eu firmarei as suas colunas. 

(SI 75.2-3) 

Habacuque sabia que o poder do mal era como um monstro. Um poder 
grande demais para ele, mas Deus era soberano sobre o mar. O apdstolo Jodo, 
prisioneiro na ilha de Patmos, previu o dia em que o mar )k nio existiri — querendo 
dizer "nio haveri mais mal" (Ap 21.1). Apocalipse 12.7-12 diz que Deus 6 
soberano sobre o mal, assim como d sobre o mar. Haveri guerra no c6u entre 
Miguel e seus anjos e o dragio e seus anjos. O dragio e seus anjos serSo derrotados 
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e expulsos do ceu. A vitoria e atribui'da ao sangue de Cristo e ao testemunho fiel 
dos martires crist5os (Ap 12.1 1). 

No hebraico posterior e no aramaico, "retidao" se tomou quase sinonimo 
de afSes de misericordia e de esmolas (Dn 4.27; Mt 6.1). 161 O apostolo Paulo usou 
"retidao" de duas maneiras. Ao escrever sobre a lei da retidao, estava pensando no 
sentido genuinamente etico (Rm 9.31; 10.1-6; Fp 3.6, 9). Ao falar do "dom da 
retidao" (Rm 1.17; 3.22; 5.17), estava pensando no grande ato Salvador de Deus em 
Cristo. Nisso Paulo e herdeiro dos profetas e dos salmistas que tomaram retidao 
sinonimo de salvafao. 

Portanto, Jave e juiz de todo o mundo no Antigo Testamento. Ele o criou. 
Ele o sustenta. Ele luta contra as formas do mal para preservar a retidao e a justifa. 
No fim, o "conhecimento de Deus" cobrira a terra como as "aguas" (simbolo do 
mal) cobrem o mar (veja Is 1 1.3-9; He 2.14). 


25. Um Deus que perdoa 


A experiencia de ser perdoado pode ser uma das mais alegres, humilhantes 
e terapeuticas da vida. As exclama 9 des mais liricas de poesia e doxologia no 
Antigo Testamento vem dos que comemoram o perdao. 

Miqueias se maravilhou: 

Quern, 6 Deus, e semelhante a ti, 
que perdoas a iniquidade 
e te esqueces da transgressio 
do restante da tua heran^a? 

O Senhor nao retem a sua ira para sempre, 
porque tem prazer na miseriedrdia. 

(Mq 7.18) 


161 Cf. Snaith, "Righteous, Righteousness", 202-203; Jacob, Theology of the Old Testament, 102; Von Rad, Old 
Testament Theology /, 383; Toy, Proverbs, 199. 
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O salmista declarou: 


Bem-aventurado aquele cuja iniquidade e perdoada, 
cujo pecado e coberto. 

Bem-aventurado o homem a quern 
o Senhor nao atribui iniquidade 
e em cujo espirito nao ha dolo [...]. 

Confessei-te o meu pecado 
e a minha iniquidade nao mais ocultei. 

Disse: Confessarei ao Senhor 
as minhas transgressoes; 
e tu perdoaste a iniquidade 
do meu pecado [...]• 

Tu es o meu esconderijo; 
tu me preservas da tribulafao 
e me cercas de alegres cantos de livramento. 

(SI 32.1-2, 5,7) 

O perdao e necessario porque todos pecamos e carecemos da gloria de 
Deus (Is 53.6). Somente Deus pode perdoar pecados (Is 53.4-5; veja SI 51.3-4; 
130.3-4; Me 2.7; Lc 5.21; 7.49). 

Duas raizes hebraicas traduzem o conceito basico de "perdoar" no Antigo 
Testamento. Uma e satah e e frequentemente traduzida por "perdoar". Em 
acadiano, uma raiz semelhante, salahu , significa "aspergir" e e usada no sentido 
medico e cultual. Em hebraico, esse sentido concreto nao transparece, mas a raiz 
pode ter vindo de um contexto de culto e poderia ter sido usada com o sentido de 
"aspergir", e depois "perdoar". 162 Se isso e verdade, o perdao e um processo de 
purificafao espiritual e mental que restaura o relacionamento entre Deus e o ser 
humano e entre as pessoas. 

A segunda raiz hebraica que significa "perdoar" e Mia'e tern o sentido 
literal de "levantar", "carregar". salah ocorre apenas com Deus como sujeito, mas 
natia’e usada tanto com Deus como com as pessoas como sujeito. Os irmaos de 


162 Jacob, Theology of the Old Testament, 292; Kohler e Baumgartner, Hebrew Lexicon, 659. 
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Jos6 pediram que ele os perdoasse (Gn 50.17); Saul pediu perddo a Samuel, para 
que pudesse adorar (ISm 15.25); Abigail pediu a Davi que a perdoasse por sua 
parte na md conduta de seu marido em rela^o a ele (1 Sm 25.28). 

O perddo tambem esta presente em outros termos alem de na£a’ e salah. 
ExpressSes como "ser gracioso", "esconder-se da ira de Deus" e "que Deus se 
arrependa ou se desvie da sua ira" podem indicar o perddo de Deus. 

O "credo" ndo historico de Exodo 34.6-7 descreve Jave como 
misericordioso e gracioso, tardio para se irar, rico em amor firme e em fidelidade, 
mantendo seu amor por milhares, e perdoando (na&a’) iniqtlidade, transgressdo e 
pecado. A raiz slh 6 usada no credo em Exodo 34.9 na ora^o: "Perdoa (slh) nossa 
iniqtlidade e nosso pecado". Essa parte do "credo" e repetida duas vezes. Uma 
forma da raiz slh ocorre em Neemias 9.17: "Tu 6s Deus perdoador". 

Israel acreditava que Jave era um Deus que perdoa, mesmo que em 
algumas ocasides Deus diga que ndo perdoard (Ex 23.21; Dt 29.20; Js 24.19; 2Rs 
24.4; J6 7.21; Lm 3.42; Os 1.6). Amos orou para que Deus perdoasse Israel (Am 
7.2, 5), e o Senhor se arrependeu e desistiu do castigo pretendido. Mais tarde Am6s 
teve duas outras visOes do julgamento vindouro, e Jav6 disse que havia chegado ao 
fim a paciencia divina com Israel: "Jamais passarei por ele" (Am 7.8; 8.2). Jav6 
disse res vezes a Jeremias que ndo orasse mais por seu povo, porque Jave ndo os 
pouparia do castigo (Jr 7. 1 6; 11.14; 14.11). 

O perddo de Deus nem sempre era garantido. Am6s disse: 


Aborrecei o mal, e amai o bem, 
e estabelecei na porta o jutzo; 
talvez o Senhor, o Deus dos Exercitos, 
se compade^a do restante de Jose. 
(Am 5.15) 

Na mesma linha, Sofonias conclamou: 


Buscai o Senhor, v6s todos os mansos da terra, 
que cumpris o seu jufzo; 
buscai a justi^a, buscai a mansiddo; 
porventura, lograreis esconder-vos 
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no dia da ira do Senhor. 

(Sf2.3) 

O rei de Ninive n3o achou que o perd2o de Jave fosse automitico. Disse 
ele: "ClamarSo fortemente a Deus; e se converterSo, cada um do seu mau caminho 
e da violencia que hi nas suas m3os. Quern sabe se voltari Deus, e se arrependeri, 
e se apartari do furor da sua ira, de sorte que n3o pere^amos?" (Jn 3.8-9). 

Nessas tres passagens, o perd3o de Deus n3o e automatico nem garantido. 
Deus 6 livre para perdoar ou n3o. Durante a maior parte do tempo, Israel tinha uma 
fi firme na disposifio de Deus de perdoar (Ne 9.17; SI 32.1-5; 65.3; 86.5; 99.8; 
103.3; Is 55.7; Mq 7.18). 

Comentando a ocasi3o em que Israel pressupos o perd3o de Deus (Is 48.1- 
2), G. A. F. Knight lembrou a insolencia da famosa declara£3o de Heinrich Heine 
no seu leito de morte: "Deus hi de me perdoar, porque esse 6 o seu trabalho". 163 
Knight viu uma importante verdade evangelica em Isaias 44.22, que assevera que 
Deus ji nos perdoou antes que nos arrependamos, n3o quando e se nos 
arrependermos. 164 Mais tarde Knight disse: "Deus oferece perd3o ao ser humano no 
mesmo momento em que este comete o pecado fundamental do qual derivam todos 
os outros. Deus perdoara abundantemente, [...] ou ‘multiplicari o perd3o”'. 165 

De acordo com o Antigo Testamento, o maior problema da ra?a humana 6 
o pecado. Somente Deus pode lidar com ele eficientemente; isso ele fez, e faz, em 
Cristo. 166 Os conceitos de pecado e perd3o ser3o discutidos mais a fundo no 
capitulo 7. 




26. Um Deus unico 


O Antigo Testamento afirma que Jave e unico (Dt 6.4) e que somente ele 6 
Deus (Dt 4.35, 39; 2Sm 7.22; IRs 8.60; 2Rs 19.15; SI 86.10; Is 43.10-13; 44.6-8; 
45.5-6, 21-22; Jl 2.27; cf. Is 41.4; 48.12; 64.4). Essas afirmafdes s3o poucas, e suas 
datas s3o discutiveis. E surpreendente que o shema (Dt 6.4), que se tornara a divisa 
do judaismo no comefo da era crist3, e mencionado apenas uma vez no Antigo 
Testamento, e seu significado exato n3o esti claro. O texto hebraico pode ser lido 


143 Deutero-haiah, 166; veja Stewart, A Faith to Proclaim, 52. 
164 Ibid., 122. 

Ibid., 262. 

166 Veja Smith, Word Biblical Themes : Micah-Malachi, 20. 
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assim: "Ouve, 6 Israel, Jave (e) nosso deus, Jave (e) um"; ou: "Ouve, 6 Israel, Jave 
(e) nosso Deus, apenas Jave". G. Ernest Wright disse que o significado essencial 
esta claro mesmo que nossa tradu^So nSo esteja. 

O objeto da aten^So, afei^So e adora$3o exclusiva de Israel (cf. v. 5) n3o e 
difuso, mas especifico. N3o & um panteSo de deuses, cada um com uma 
personalidade dividida de modo desconcertante por adeptos e santuirios 
rivais, tanto que a aten^So do adorador n3o tern como se concentrar. A 
aten$3o de Israel 6 indivisa; ela 6 restrita a um unico ser definido cujo 
nome e Jave. [...] A palavra “um” e, portanto, usada em contraposi^ao a 
“muitos”, mas tambdm implica singularidade e diferen^a. 167 

A palavra traduzida por "um" e o numeral cardeal comum ’chad. G. A. F. 
Knight propos que essa palavra "um" (’ehad) nSo deve ser vista aqui em sentido 
matematico, porque com freqiiencia e usada para uma unidade na diversidade, 
como no exemplo de "uma so came" de marido e esposa (Gn 2.24). "A pessoa de 
Deus [...] nao deve ser entendida em termos individualistas modemos. Deus n2o e 
uma mera monada, a mera ‘unicidade’ de ser no sentido matematico da palavra 
‘um’. Ele e uma ‘unidade na diversidade’". 158 Knight observou que outra palavra 
hebraica, yahid, pode significar "um" no sentido de singularidade ou "o unico" (Gn 
22.2, 12, 16; Jz 1 1.34; SI 22.20; 25.16; 35.17; 68.7; Pv 4.3; Jr 6.26; Am 8.10; Zc 
12 . 10 ). 

Os cristSos lembram o fato de que Deuteronomio 6.4 usa o unico unido 
( ’ehad) como evidencia de que a doutrina da Trindade de forma alguma contradiz 
ou se opoe ao shema. Temos de tomar cuidado, no entanto, para n2o ler a doutrina 
crist2 da Trindade dentro do shema do Antigo Testamento. David S. Dockery disse 
que e freqiiente a confusSo quanto ao fato de a Biblia afirmar ao mesmo tempo a 
doutrina da Trindade e o monoteismo. Contudo, essas duas afirma^oes de modo 
algum s2o contraditorias. A doutrina da Trindade n§o ensina a existencia de tres 
deuses "Deus n2o se revelou em termos claramente trinitarios no Antigo 
Testamento. Todavia, o Antigo Testamento preparou o fiel para a doutrina da 
Trindade". 169 

A ideia da unicidade de Deus no Antigo Testamento e singular e 
significativa. Enquanto outros povos antigos achavam que seus deuses eram 
muitos, cada um tendo sua propria esfera de influencia e responsabilidade, o Israel 
antigo entendia que seu Deus era um (indiviso), com todos os atributos e poderes 


"Deuteronomy", IB, 372-373. 

IM A Christian Theology, 58. 

169 Dockery, "Monotheism in the Scriptures", 30; cf. V. P. Hamilton, Genesis I -17, 132-133. 
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da divindade em si mesmo, govemando todas as esferas da existencia. Nio hb 
distin^Ses sexuais em Jave. O hebraico nao tern palavra traduzi'vel por deusa (veja 
Excurso: Aserb — consorte de Jave?). N5o hi indica 92 o de que o Javb do reino do 
Norte fosse de qualquer forma diferente do Jave do reino do Sul. Westermann 
disse: 


Por ser o criador e tambbm o Salvador, por ser o Deus que abenijoa sua 
cria^ao em urn horizonte universal o mesmo que salva e julga seu povo, 
por ser o Deus em quem cada pessoa confia o mesmo que “db o alimento 
aos animais e aos filhos dos corvos” (SI 147.9), e por existir apenas um 
para louvar e um a quem se queixar — hb coerencia e rela^do em tudo o 
que acontece entre Deus e o ser humano, entre Deus e sua cria^do. Por 
isso essa histbria b real, do corner ao fim. 170 


Excurso: Asera —consorte de Jave? 

Serb que Israel conseguiu viver no meio dos seus vizinhos sem ter uma contrapartida 
feminina para Javb? Algumas evidencias recentes parecem dizer que nbo. 

William Dever afirmou que o Antigo Testamento contbm quarenta referencias veladas ao 
culto de Aserb, a antiga divindade cananbia da fertilidade, consorte do El de Ugarite. 171 
Alguns papiros de Elefantina, uma ilha no rio Nilo, foram publicados no corner do sbculo 
XX (1906, 1908, 191 1). Eles vinham de uma col6nia militar judaica na ilha e sbo datados de 
cerca de 450 a.C. Mostram que havia um templo na ilha, onde Javb era adorado ao lado de 
outros deuses. Uma das deusas mencionadas nos papiros era Anate, antiga deusa 
cananbia. 172 John Day examinou a grande quantidade de dados de Ugarite que tratam Aserb 
como deusa. 175 

Recentemente, duas escava?8es arqueolbgicas no territbrio de Judb trouxeram a lume 
inscribes de cerca de 750 a.C. Alguns estudiosos interpretaram as inscribes como 
referencias a "Javb e sua Aserb". 

Os textos vem de duas localidades: Khirbet el-Q6m, aldeia quase a meio caminho entre 
Hebrom e Laquis, e Luntillet Ajrud, esta 9 bo remota no caminho do deserto do norte do 
Sinai, mais ou menos 40 quilbmetros a sudoeste de Cades-Bambia. Nbo podemos comentar 


170 Elements of Old Testament Theology, 32. 

171 "Asherah, Consort", 217. 

172 Rowley, "Papyri from Elephantine", 256-257. 
1,5 "Asherah in the Hebrew Bible", 385. 
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todas as evidencias aqui, mas parece que a conclus3o de Emerton € a melhor atd o 
momento: "A Aser3 invocada na frase ‘Jav6 e sua Aser£’ provavelmente € o sfmbolo de 
madeira da deusa com esse nome, cuja vincula^ao ao culto de Jav6 € confirmada no Antigo 
Testamento. Ela pode ter sido considerada em alguns cfrculos como consorte de Jav6, mas 
as inscribes n3o d3o prova direta desse relacionamento". 174 

Nenhum estudioso s6rio do Antigo Testamento afirma que alguma passagem 
veterotestamentdria d3 provas de que Javd tinha uma consorte ou partilhava sua adora?ao 
com algudm ou algo. Poderia ser dito que a leitura "e sua A sera" de forma alguma € segura. 
Se a leitura estivesse correta, fica a pergunta se Asera se refere a uma deusa ou a um lugar, e 
se os textos representam a religiao judaica normativa ou a de um grupo sectario. Baruch 
Margalit disse que, apesar de n3o haver uma confirmaf3o "totalmente segura" de Asera, que 
significa "esposa" na Bfblia hebraica, muitas referencias a Asera no Antigo Testamento 
parecem pressupor que ela € uma deusa. 175 

6 dificil determinar quando Israel chegou a entender que seu Deus era so 
um e que era o unico Deus. £ provdvel que Israel soubesse que Deus era so um 
antes de compreender todas as implica 9 des desse fato, ou seja, se Deus e so um e 
tern em si todo o poder e todas as prerrogativas da divindade, nao pode haver outro. 
Israel n3o chegou a essa conclusSo por meio de dedufSo racional, mas pela 
observafao das a95es de Deus na historia. 176 

Desde o come 90 da sua historia (com Moises ou com Abraao), Israel creu 
que Deus e so um. Westermann disse: "O fato de que Deus e so um e sabido e 
aceito no Antigo Testamento do come 90 ao fim". 177 W. F. Albright, G. E. Wright, 
H. H. Rowley, Th. C. Vriezen, E. Jacob e Dennis Baly defendem um monoteismo 
incipiente ou imph'cito desde a epoca de Moises. Estudiosos como E. Renan, 
Andrew Lang, N. Soderblom, R. Pettazzoni, W. Schmidt, G. Widengren e I. 
Engnell recorreram a evidencias da sociologia, da antropologia e da historia das 
religides para tentar identificar um "monoteismo primitivo" ou a adora93o de 
"deuses elevados". 178 

Apesar de Israel, desde o come 90 da sua historia, pensar que seu Deus era 
s6 um, eles passaram a negar a existencia de outros deuses somente bem adiante 
cm sua historia. 179 Eichrodt disse que e fAcil provar que, no Israel antigo, a 
existencia de outros deuses alem de Jave ainda era um fato com o qual se devia 


1.4 "New Light on Israelite Religion", 19. 

1.5 "The Meaning and Significance of Asherah", 283. 

,H Wright, The Old Testament Against its Environment, 39. 

177 Elements of Old Testament Theology, 32. 

I7 * Cf. W. F. Albright, From the Stone Age to Christianity, 70; Rowley, The Old Testament and Modem Study, 286- 
290; Jacob, Theology of the Old Testament, 44, 76. 

I7 ’ Dockery, "Monotheism in the Scriptures", 28. 
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contar. 180 O primeiro mandamento, "Nio teras outros deuses diante de mim", indica 
a possibilidade de que outros deuses sejam reais. 

Josue conclamou o povo a escolher entre Jave e outros deuses (Js 24.2, 24). 
A adorafio de Baal era uma constante ameafa ao relacionamento de alianfa entre 
Jave e Israel apos a conquista de Canaa. O livro de Jui'zes e uma historia continua 
da adorafio de outros deuses por Israel. Gideio fez um efode (Jz 8.27); Mica fez 
uma imagem esculpida ou fundida da prata que roubara da mie (Jz 17.3-4; 18.14, 
24). Davi acreditava que, expulso da sua terra, teria de adorar outros deuses (ISm 
26.19). A historia de Israel foi de repetida apostasia (cf. Dt 9: SI 106; Ez 16; 20). A 
idolatria foi um problema para Israel ate o tempo do exilio. 

Como Israel tentou lidar com a existencia de outros deuses? Zimmerli diz: 
"O javismo nio eliminou simplesmente a nosio de outras divindades, por mais que 
considerasse apenas Jave a unica divindade para a nafSo. Israel desconhece o 
monoteismo teorico. Achava normal que houvesse outros deuses nas outras 
nafdes". 181 

Israel tentou resolver a questio da existencia de outros deuses de virias 
maneiras. Em Deuteronomio 32.8, segundo a Septuaginta e os manuscritos do mar 
Morto, o Deus Altissimo distribuiu po^Ses is na^Ses quando separou os filhos dos 
homens. Fixou limites para os povos conforme os filhos de Deus (ou seja, os 
anjos). O texto hebraico (massoretico) parece ter mudado aqui o texto original de 
"filhos de Deus" para "filhos dos homens". "Filhos de Deus" sugeriria que Israel e 
as outras nafdes foram atribuidas ou distribuidas a divindades ou anjos da 
guarda. 182 Deuteronomio 4.19 e 29.26 dio a entender que, quando Deus separou as 
nafSes, ele Ihes deu outros deuses para adorar, mas Israel foi terminantemente 
proibido de adorar esses deuses. 

O salmo 82 pode ter a solufio "definitiva" para o problema de outros 
deuses, mas admito que ele e muito dificil de interpretar. Seri que o salmo 82 esti 
falando da morte dos "deuses"? O versiculo 1 diz que Deus (’Slohim) tomou seu 
lugar na assembleia ( ‘ adat, "conselho", "congregafio") de Deus (’el), para julgar se 
a assembleia e humana ou divina. 

Deus (’elohim) pergunta: "Ate quando julgareis injustamente e tomareis 
partido pela causa dos impios?" (v. 2). Os desprovidos e pobres deviam ser salvos 
(sadiq). Os fracos e os pobres deviam ser livrados das m§os dos maus (v. 4). Eles 
(os membros da assembleia ou os pobres?) nada sabem ou compreendem. Andam 


lw Theology of the Old Testament 1, 220-22 1 . 

1.1 Old Testament Theology in Outline, 42. 

1.2 Cf. Dn 9.2 1 ; 1 0. 1 3, 20-2 1 ; 12.1; para um estudo do problema textual em Dt 32.8, veja Craigic, The Book of 
Deuteronomy", 379; J. A. Thompson, Deuteronomy, 299. 
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no escuro. Todos os fundamentos da terra silo sacudidos (v. 5). "Eu [enfatico] 
disse: Sois deuses, sois todos filhos do Altissimo. Todavia, como homens, 
morrereis e, como qualquer dos pri'ncipes, haveis de sucumbir" (v. 6, 7). (Sera que 
o salmista diria: "Homens morrerSo como homens"?) Depois o salmista e os 
adoradores dizem: "Levanta-te, 6 Deus (’elohim), julga a terra, pois a ti compete a 
heranfa de todas as nafSes" (v. 8). 

Nao devemos ser dogmaticos em relafao a nenhuma interpretapao desse 
salmo. W. Stewart McCullough provavelmente foi muito sabio quando disse: "Na 
verdade, nao sabemos muito sobre esse salmo, e podemos apenas esperar que 
nossas suposifSes sobre ele nao estejam longe demais da verdade." 183 

Talvez a melhor maneira de entender o salmo 82 seja ve-lo como 
referenda a Jave tomando o seu lugar no "conselho celestial" para julgar os 
membros do conselho por ma conduta e para destitui-los de poder e autoridade. O 
Antigo Testamento diz com freqilencia que Jave esta sentado em um trono, cercado 
de seres celestiais como serafins, santos, filhos de Deus e ate Satanas (veja Dt 32.8; 
IRs 22.19-23; J6 1; 2; SI 29.1; Is 6.1-3; 24.21; Dn 7.9-10). 

Seguindo o pensamento de Deuteronomio 32.8, Deus colocara o bem-estar 
das outras na^des nas maos desses seres divinos subordinados, mas eles n3o 
fizeram prevalecer a just^a e a retidao na terra entre as na9des. Apesar de serem 
em algum sentido divinos e supostamente terem "vida etema", que no mundo 
antigo era prerrogativa dos deuses, agora eles morrerao e cair3o como o ser 
humano. Jave tomara posse de todas as na?5es porque elas sempre lhe pertenceram. 
O salmo 82, portanto, e um passo gigantesco na institui^ao do monoteismo 
"absoluto" no Israel antigo. 184 

Que e monoteismo? O monoteismo tern sido definido como "a crenfa em 
uma divindade incriada, suprema, totalmente beneficente, onipotente, onisciente e 
onipresente; isso exige a exclusSo completa de todos os outros deuses. O mundo, 
nos seus detalhes mais minuciosos, e considerado obra sua, tendo sido criado do 
nada em resposta ao seu desejo". 185 Robert L. Cate definiu o monoteismo como "a 
crenfa em um Deus unico e a adorafSo e o servifo prestados a ele, que existe 
sozinho como criador e senhor soberano do universo". 186 

Devemos classificar a fe israelita no Antigo Testamento como henoteista 
ou monoteista? G. E. Wright disse que os estudiosos do Antigo Testamento via de 
regra entendem que henoteismo significa "a adoraf^o de um deus restrito a um 


“Psalms", 442. 

Tsevat, "God and the Gods in Assembly", 134; Durham, Psalms, 341. 
1,5 Baly, "The Geography of Monotheism", 256. 

IK "The Development of Monotheism", 30. 
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povo e um pais, o que n5o exclui a existencia de outros deuses". 187 O henoteismo 
definido nesses termos com certeza n3o se coaduna com o conceito universal e 
cosmico implicito no Antigo Testamento. 

Wright prefere aplicar o termo monoteismo a fe veterotestamentaria porque 
"ele sempre foi usado para definir o judaismo e o cristianismo em que as hostes 
angelicais sobreviveram e se desenvolveram". 188 Mesmo mais tarde, Israel n3o deu 
enfase abstrata ou metafisica a existencia ou n3o de outros deuses. A enfase esta na 
sua falta de poder para fazer qualquer coisa. O monoteismo e n3o o henoteismo 
destaca o tra^o mais caracteristico e singular de Israel: "A exalta^ao exclusiva da 
linica fonte de todo poder, autoridade e criatividade". 189 Essa maneira de entender o 
monoteismo deixa espafo para a angelologia, a demonologia e o conceito 
neotestamentario da divindade. 

Dennis Baly alistou cinco importantes areas em que a experiencia de Israel 
no exodo e no Sinai lan^ou os alicerces para o monoteismo hebreu. A primeira foi 
a rejei?5o do mundo natural como a base da realidade e do sentido de tudo. Todas 
as outras sociedades do mundo antigo buscavam a chave do sentido e da ordem da 
vida nos fenomenos da natureza, mas Israel encontrou-a nos atos redentores de 
Deus e na sua ele^ao por ele para ser seu povo especial. A segunda foi a cria^So de 
uma nova comunidade por meio de uma alian^a entre Deus e Israel. A terceira foi a 
n3o localiza 9 ao de Deus — ou seja, Deus n3o esta preso a lugar algum no ceu ou na 
terra. A quarta foi o conceito de poder como realidade final. A quinta foi a ideia de 
que Deus e um Deus ciumento. Exclusividade e intolerance sao necessarios ao 
monoteismo. 190 

Julius Wellhausen 191 e seus seguidores fizeram do monoteismo etico (que 
atribuiram aos profetas do oitavo seculo) a principal caracteristica da fe 
veterotestamentaria, mas o monoteismo etico nao deveria ser usado como o unico 
teste da religiao. Eichrodt disse: "Existem religioes monoteistas ou que estao muito 
perto do monoteismo, como o culto egipcio ao sol ou o islamismo, que, mesmo 
assim, com respeito a vida interior, sao inferiores a algumas religioes n3o 
monoteistas". 192 Amor, gra 9 a, perd3o e reden93o s3o conceitos e a 9 oes maiores que 
o monoteismo etico. 

Deus, no Antigo Testamento, e santo — o unico nessa categoria. Ele e 
pessoal — descrito por antropomorfismos e antropopatias— mas n3o e humano ou 
parte da sua cria93o, como sugere o panteismo. Ele e gracioso, bom, amavel, fiel. 


1,7 The Old Testament Against its Environment , 37. 

Ibid. 

Ibid, 39. 

Iw "The Geography of Monotheism", 268-272. 

1,1 Veja E. W. Nicholson, "Israelite Religion in the Pr6-Exilic Period", 3. 
1,7 Theology of the Old Testament /, 220. 
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confiavel e sempre presente, apesar de as pessoas poderem n5o estar cientes da sua 
presen^a. Ele 6 etemo e todo-poderoso. Ele tem um proposito, mas podemos nem 
sempre percebe-lo ou compreende-lo. Ele n3o deixara de atingir seu objetivo. Ele 6 
realmente incomparavel. 




Que e o homem? 


Quando contemplo os teus c6us, obra dos teus dedos, 
e a lua e as estrelas que estabeleceste, 
que € o homem, que dele te lembres? 

E o filho do homem, que o visites? 

(SI 8.3, 4). 

Senhor, que 6 o homem para que dele tomes conhecimento? 

E o filho do homem, para que o estimes? 

O homem 6 como um sopro; 
os seus dias, como a sombra que passa 
(SI 144.3,4). 

Que 6 o homem, para que tanto o estimes, 
e ponhas nele o teu cuidado? 

(J6 7.17). 

Tres vezes o Antigo Testamento dirige a Deus a pergunta: "Que e o ser 
humano?" A pergunta em si reflete a percepfSo de que Deus estd atento as pessoas, 
apesar de o homem ser apresentado como relativamente pequeno e insignificante 
em com paramo com a vastidSo do universo e com a soberania de Deus na natureza 
e na historia. 
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Levantar a pergunta "que e o homem?" significa exercer o dom da reflex3o 
sobre si mesmo. David Jenkins disse que a coisa mais estranha no ser humano e 
que ele pode perguntar quern ele e. A autopercep93o das pessoas e unica em dois 
sentidos: "Primeiro, n3o temos conhecimento de nenhuma outra especie animal que 
a tenha, e, em segundo lugar, trata-se de uma percep93o de singularidade, isto e, a 
percep93o de que eu sou eu mesmo e n3o outro algo ou alguem". 1 O fato de as 
pessoas perguntarem sobre sua natureza ou mesmo de fazerem perguntas n3o e 
algo obvio. 

Quando as pessoas come9am a fazer perguntas, n3o conseguem mais 
aceitar as coisas simplesmente. Um movimento misterioso teve inicio, e ninguem 
pode dizer aonde ele vai levar. Uma vez que a quest3o da natureza humana foi 
levantada, uma segunda pergunta exige uma resposta: o enigma da humanidade. 
Essa pergunta n3o pode ser evitada. Ela n3o e "fruto das nossas opiniSes, mas brota 
da sua propria necessidade interior, como a quest3o que esta acima de todas as 
outras". 2 

N3o sabemos com exatid3o quando as pessoas no Antigo Testamento 
come9aram a fazer a pergunta: "Que e o ser humano?" Sabemos que o Antigo 
Testamento emoldura a pergunta com o contexto de Deus. Moises perguntou a 
Deus na sar9a ardente: "Quern sou eu para ir?" (Ex 3.1 1). Davi disse: "Quern sou 
eu, Senhor Deus, e qual e a minha casa, para que me tenhas trazido ate aqui?" (2Sm 
7.18; cf. Gn 18.27). Essas perguntas n3o foram feitas para formular uma defini93o 
da natureza humana ou para ter uma explica93o da origem da humanidade. S3o 
perguntas sobre o valor e a singularidade da vida humana. S3o dirigidas a unica 
fonte com potencial para responder. 

O Antigo Testamento n3o traz ma resposta sistemitica organizada para a 
pergunta: "Que e o homem?" As dificuldades para apresentar a vis3o 
veterotestamentiria do ser humano come9am com a variedade historica e com a 
amplid3o dos dados do Antigo Testamento. 3 Wolff disse que o Antigo Testamento 
n3o contem uma doutrina unificada do ser humano, e n3o temos conduces de 
identificar um desenvolvimento do conceito biblico do homem: 

A antropologia biblica como objetivo de estudo procurar3 seu ponto de 
partida onde houver uma pergunta perceptlvel sobre o ser humano no 
prdprio texto. Toda a amplitude do texto precisa ser pesquisada para se 
poder chegar a respostas especificas. Ficar3 evidente que as contribui9&es 
essenciais tern o career de di31ogo e que o consenso em seu testemunho 
sobre o ser humano 6 [...] surpreendente do ponto de vista da histdria do 


1 What is Man? 13. 

J Brunner, Man in Revolt , 1 7. 

1 Eichrodt, Man in the Old Testament, 8. 
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pensamento. Em seu dialogo com Deus sobre tudo, o ser humano se v£ 
questionado, examinado e, por isso, n9o muito certo quanto 9s coisas 
novas 9s quais ele 6 chamado. Do jeito que o ser humano 6, ele 6 tudo 
menos a medida de todas as coisas. 4 

Apesar de o Antigo Testamento n2o dar uma resposta sistemitica 2 
pergunta "que 6 o homem?", podem-se extrair muitas implica98es e conclusSes, a 
ponto de podermos construir uma resposta a partir dos dados do Antigo 
Testamento. Qualquer constru^So de uma perspectiva veterotestamentaria do ser 
humano 6 inevitavelmente obra da pessoa que faz a reconstru92o. Selecionar e 
reorganizar os dados insere um elemento subjetivo, se bem que o escritor precisa 
ser o mais objetivo possivel na sele9io, no uso e na interpreta93o das informa95es 
do Antigo Testamento. Wolff, em sua importante obra Anthropology of the Old 
Testament , organizou o material do Antigo Testamento em tres partes: o ser do 
homem, o tempo do homem e o mundo do homem. Estudaremos a perspectiva do 
Antigo Testamento do ser humano dentro de quatro temas: o ser humano 6 um ser 
criado, o ser humano 6 semelhante a Deus, o ser humano 6 uma criatura social, e o 
ser humano 6 um ser unitario. 


27. O ser humano 6 um ser criado 


Os escritores do Antigo Testamento sio unanimes em dizer que o ser 
humano 6 um ser criado. Os dois relatos da cria92o em Genesis mencionam 
explicitamente a cria9io de pessoas (Gn 1.27; 2.7). Os profetas sabiam que Deus 
tinha feito a ra9a humana (Is 17.7; 42.5; 43.7; 45.9, 12; Jr 1.5). Os salmistas 
proclamaram que o Senhor nos fez e que somos seus (SI 100.3; 139.13-16). Do 
mesmo modo, Jo e Eliu reconheceram que Deus os fizera (Jo 10.8-12; 36.3). Os 
escritores dos livros de sabedoria declararam que Deus fez todas as pessoas, desde 
o rico ati o pobre (Pv 14.31; 17.5; 20.12; 22.2). 

Emil Brunner disse que a palavra biblica criagao significa em primeiro 
lugar que "hi um abismo intransponivel entre criador e criatura, em que um estari 
sempre oposto ao outro em uma rela9io que jamais poderi ser alterada. N2o existe 
senso maior de distancia do que o que hi entre as palavras criador— criatura. E essa 
6 a primeira coisa que pode ser dita sobre o ser humano, e 6 fundamental: ele 6 
criatura". 5 Deus 6 o Criador incriado. Por mais que o ser humano se distinga das 


4 Anthropology of the Old Testament, 3. 

5 Mon in Revolt, 90. 
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outras criaturas, ele tem em comum com todas elas aquilo que distingue as pessoas 
de Deus: elas foram criadas. 

Como ser criado, o ser humano compartilha a fraqueza e as limitafSes de 
todas as criaturas. Sua existencia terrena e efemera e termina inexoravelmente na 
morte. A fragilidade do ser humano e expressa em um sem-numero de passagens 
do Antigo Testamento (J6 4. 1 9; 7.7; 1 0.4, 5; 1 4. 1 , 2; SI 9.20; 39.5, 6, 1 1 ; 49. 1 2, 20; 
62.9; 90.5; 103.14-16; 144.4; Is 2.22; 40.6; Jr 10.23; 13.23; 51.17). Mesmo assim, 
quando Deus fez o ser humano, criou-o com espafo vital, alimento, trabalho e 
companhia (Gn 2.9-23). 

No Antigo Testamento, Deus e Deus, e o ser humano 6 ser humano. 
Nenhuma vez ha algum indlcio de qualquer mistura entre os dois. Smart disse que 
"Deus nenhuma vez 6 retratado no Antigo Testamento como na Babilonia, no Egito 
e na Gr6cia, como um mero ser humano escrito com letras maiusculas e dotado de 
poderes sobrenaturais". 6 G. Ernest Wright disse sobre a distin^o entre Deus e a 
humanidade: 

Hoje em dia hi uma mescla t3o freqUente do divino e do humano que com 
freqUencia 6 dificil distinguir claramente entre os dois. Hi um processo de 
nivelamento, em que o ser humano se empurra para cima at6 sentir-se 
quase no mesmo nlvel de Deus, e puxa Deus para baixo ati que ele se 
tome parecido com o ser humano. No Antigo Testamento nio 6 assim! 

Deus 6 Deus, e o ser humano sabe o seu lugar diante dele. N3o se pode 
lidar com coisas sagradas de modo superficial. O ser humano n3o pode 
Comer da irvore do conhecimento e elevar-se ao nlvel de Deus. N3o 
importa como voce se dirige a Deus, diz Malaquias (1.6), tome cuidado 
com sua atitude. Se ele 6 Pai, honre-o. Se ele 6 o Soberano, preste-lhe 
obediencia. 7 


28. O ser humano 6 semelhante a Deus (a imago Dei) 


A relafSo criador— cria93o pSe uma grande distancia entre Deus e a ra?a 
humana. Da mesma forma, ela os amarra firmemente um ao outro. Deus fez o sfcr 
humano para que este pudesse ser ou tomar-se o que Deus pretendia. A relafiSo do 
ser humano com Deus n3o e algo que lhe foi acrescentado; "e o amago e o 
fundamento da sua humanitias"} O mundo criado 6 o mundo feito por Deus. 


6 The Interpretation of Scripture, 137. 

7 The Challenge of Israel 's Faith, 57. 
* Brunner, Man in Revolt, 94. 
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Brunner diz que a afirma93o de Paulo, "nele vivemos, nos movemos e existimos" e 
uma declarafSo fundamental da Biblia. "Ela distingue a cria^So do mundo secular. 
Na verdade, n§o existe mundo secular; o que existe e um mundo criado que foi 
secularizado. A propria ideia de ‘secular’ e uma abstra^o, uma visSo de atualidade 
separada daquele que age". 9 

Apesar de o ser humano ter sido criado, como todas as outras criaturas, ele 
e diferente, em termos de especie, de todos os outros seres criados. O salmo 8 diz 
que Deus fez o ser humano apenas um pouco menor que os anjos, coroou-o com 
gldria e honra e colocou-o sobre toda a obra das suas m3os (SI 8.5, 6). G. Ernest 
Wright afirma que a frase "um pouco menor que os anjos" e exatamente igual a 
expressSo "a imagem de Deus" em Genesis. 10 

Podemos ver a singularidade do ser humano n3o apenas em que ele foi 
feito a imagem de Deus, mas tambem no fato de lhe ter sido dado dominio sobre os 
animais. O primeiro ser humano deu nomes a todos os animais (Gn 2.19), 
exercendo, assim, poder sobre eles. Deus soprou nas narinas do ser humano o 
folego de vida (Gn 2.7). E verdade que a vida das outras criaturas e atribuida ao 
sopro ou espirito de Deus (J6 34.14, 15; SI 104.29, 30) e que os animais s3o 
chamados "alma vivente" ou "ser vivo" (Gn 2.19). Mesmo assim, Eichrodt disse 
que o narrador de Genesis 2 claramente pretendeu distinguir o ser humano das 
outras criaturas, pois s6 com ele o escritor relacionou uma transference direta do 
sopro divino. "Enquanto os animais s3o produzidos e simplesmente trazidos a vida, 
por assim dizer, pelo sopro divino universal que perpassa toda a natureza, e por 
isso tern parte na vida apenas como um tipo de ser, o ser humano recebe a sua vida 
por um ato especial de Deus e e tratado como um ser espiritual independente". 11 

Wolfhart Pannenberg disse que a diferenfa entre o ser humano e os animais 
e a "abertura para o mundo" por parte dele. As necessidades dos animais s3o 
restritas ao que seu ambiente pode suprir. O ser humano, como os animais, depende 
de alimentos e das condifSes climiticas e vegetativas para a vida, da convivencia 
com outros da mesma especie e da saude do seu corpo. O ser humano tambem e 
dependente de algo ou Alguem fora de si mesmo. 

O ser humano est3 constantemente pesquisando, investigando e 
transformando o mundo a sua volta, sem encontrar descanso duradouro em suas 
prdprias crudes, que deixa para tris como meros pontos de transifSo em sua 
busca. 12 Em sua procura e na dependence absoluta, o ser humano pressupde, com 


9 Ibid., 91. 

10 "The Faith of Israel". 367. 

1 1 Theology of the Old Testament II. 121. 

12 Pannenberg, What is Man? 9. 
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cada respira^ao, um ser correspondente, infinite), eterno, diferente, diante de quern 
se encontra. 13 

Essa dependencia ou desassossego e uma das raizes de toda vida religiosa, 
e por essa razao a religiao e mais que uma simples criaijao humana. A dependencia 
dos animais do seu ambiente corresponde a dependencia do ser humano de Deus. 
"Aquilo que o ambiente e para os animais, Deus e para o ser humano. Deus e o 
unico objetivo em que sua busca pode encontrar repouso e seu destino pode ser 
cumprir". 14 Nesse ponto Pannenberg aproxima-se muito de Agostinho, que disse: 
"Tu nos fizeste para ti mesmo, e nosso cora?ao nao tern descanso enquanto nao 
descansar em ti". 13 O salmista disse: 

Como suspira a cor?a pelas correntes das £guas, 
assim, por ti, 6 Deus, suspira a minha alma. 

A minha alma tern sede de Deus, 
do Deus vivo 
(SI 42.1, 2). 

O Antigo Testamento mostra como o ser humano e diferente, dizendo que 
ele foi criado a imagem de Deus. A importancia desse conceito nao tern nenhuma 
rela?3o com sua menfao reduzida no Antigo Testamento. Aqui temos um caso em 
que "o texto deveria ser pesado e n5o contado".' 6 De fato, a expressao "imagem de 
Deus" ocorre apenas em quatro versiculos no Antigo Testamento (Gn 1.26, 27; 5.1; 
9.6). Ocorre duas vezes nos apocrifos (Eclesiastico 1 7.2-4; Sabedoria de Salomao 
2.23) e varias vezes no Novo Testamento (ICo 1 1.7; Cl 1.15; Tg 3.9). A ideia de 
que reis, profetas e sacerdotes podiam portar a imagem dos deuses parece ter sido 
comum na literatura do antigo Oriente Proximo. 17 

Fora do Antigo Testamento, a ocorrencia mais antiga e mais clara da 
palavra dmwt, "imagem", aparece em uma estatua de basalto desencavada no tell 
Fekheriyeh na Siria em fevereiro de 1979. 18 A inscr^ao esta em duas linguas 
— assirio e aramaico. O texto assirio esta na frente da estatua, em 38 linhas verticais 
em cuneiforme. No verso, 23 linhas horizontais de escrita aramaica contam 
essencialmente a mesma historia. Na tradu 9 §o abaixo, os dados entre parenteses 
consistem em variates aramaicas. 


"Ibid., 10. 

14 Ibid. , 13. 

15 Citado por Pussey, The Confessions of Si. Augustine, 1 . 

16 Cook, "The Old Testament Concept of the Image of God", 85. 

17 Veja Jacob, Theology of the Old Testament, 167-169, 

11 Veja Millard e Bordrcvil, "A Statue from Syria", 135-142. 
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Para Adad (a imagem de Hadad-yisi 
que ele levantou diante de Hadad de Sikam), 
regulador das 2guas do c6u e da terra, 
que fa z chover abundancia, 
que d2 lugares de pastagem e de 2gua 
2s pessoas de todas as cidades (para todas as terras), 
que di po^fles e oferendas 
(descanso e bandejas de comida) 
a (todos) os deuses, seus irmios, 
regulador de (todos) os rios, 
que enriquece as regides (todas as terras), 
o deus misericordioso a quem faz bem orar. 

Que habita em Guzau (Sikau). 

A palavra dmwti traduzida por "imagem" na primeira linha da inscri^o. 
Outra palavra que signiftca "imagem", tsalam, e traduzida por "estatua" na primeira 
linha da segunda divislo. Dmwt aparece uma segunda vez na quarta linha da 
segunda metade da inscrifio, em que e traduzida por "estatua" ("imagem"). Millard 
e Bordrevil dizem: 

Essas duas palavras, em sua roupagem hebraica, s2o a famosa “imagem” e 
“semelhanfa” na cria?2o do ser humano por Deus em Genesis 1 .26; cf. 

5.3. Sua aplica93o clara a essa estatua de pedra, unico caso antigo em que 
as palavras aparecem juntas fora do Antigo Testamento, alimenta o debate 
quanto ao significado da frase em Genesis 1 , 19 

A principal funfSo da imagem no mundo antigo parece ser de habitafSo do 
espirito ou do fluido do deus. "Esse fluido n2o era imaterial, mas via de regra 
imaginado como uma substancia ftna, rarefeita e intangivel, que podia entrar na 
materia crua comum, raz2o pela qual com freqiiencia e descrita como ‘respirafio, 
sopro ’ ou ‘fogo’. As imagens dos deuses eram de dois tipos: ou as esculpidas, ou as 
pessoas vivas, geralmente o rei". 20 O Antigo Testamento nega com veemencia que 
qualquer espirito ou sopro de Deus residisse em idolos esculpidos (Jr 1 0. 1 4; 5 1 . 1 7; 
He 2.19), mas afirma que o ser humano foi criado a imagem de Deus e que o sopro 
de Deus esti nele. 


” "A Statue from Syria", 140. 

” Clines, "The Image of God in Man", 81 . 
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Varios fatores est3o envolvidos quando se pensa na "imagem de Deus" no 
Antigo Testamento. Um e o fator "plural" ou da deliberafio propria de Deus, em 
"fa 9 amos o homem" (Gn 1.26). O plural "nos" pode ser majestatico, uma referenda 
ao conselho divino incluindo os anjos, ou o "nos" editorial. Eichrodt 
provavelmente estava certo quando disse que a referenda a criafilo como "a nossa 
imagem" em vez de "a minha imagem" tern o proposito especifico de evitar uma 
relafio geral muito proxima com a forma de Deus. 21 

O segundo fator quando se pensa no uso de "imagem de Deus" no Antigo 
Testamento e filologico. A express2o hebraica bdtsalmenti kidmtitenti, "a (como) 
nossa imagem, conforme a nossa semelhanfa", comp6e-se de dois substantivos: 
tselem ("imagem") e demur ("semelhanfa"), com a preposifSo be prefixada a tselem 
e kea demut. O sufixo pronominal plural nu , "nos", e acrescentado no fim de cada 
palavra. Defrontamos com varias perguntas quanto ao uso e significado desses 
termos. Sera que tselem e demut sao sinonimos? Sera que demut atenua o sentido de 
tselem? Sera que tselem se refere a uma forma fisica e demut a uma qualidade 
espiritual? Sera que a preposi^o bS (relativa a tselem) em Genesis 1.26 e o be 
comum ("como") ou sera que e o be essentiae ("na qualidade de")? 22 

O terceiro fator quando se pensa na "imagem de Deus" no Antigo 
Testamento tern rela^o com o dominio sobre os animais e sobre a terra inteira (Gn 
1.26, 27). Sera que o dominio do ser humano sobre os animais e uma consequencia 
da imagem? 23 

Um quarto fator relacionado a "imagem de Deus" e o fato de que tanto o 
homem como a mulher est3o incluidos na imagem (Gn 1.27). Sera que isso quer 
dizer que a sexualidade faz parte da natureza divina? A maioria das religiSes 
naturais fala de divindades masculinas e femininas, mas no Antigo Testamento nio 
se encontra nenhum indicio de uma contrapartida de Jave. 24 Karl Barth entendeu 
que essa distin^o e rela^o entre masculino e feminino correspondem a relaf^o de 
Eu e Tu no proprio Deus. Esse e um conceito vital e que nos faz pensar. 25 

Christoph Barth falou dos dois sexos, masculino e feminino, como a 
cria 9 §o perfeita de Deus. Ad3o percebe em Eva, feita da sua propria came e ossos, 
a unica parceira verdadeira e autentica, atraves da qual ele atinge sua verdadeira 


!l Theology of the Old Testament II, 125. 

!! Veja Gesenius ' Hebrew Grammar, par. 199. 1 ; Clines, "The Image of God in Man", 75-80; Von Rad, Genesis, 56; 

V. P. Hamilton, “The Book of Genesis 1-17", 135-137; G. Wenham, Genesis I -15, 26-34. 

23 Clines, "The Image of God in Man", 96. 

23 Veja o excurso sobre Asert no capftulo 5. 

25 Veja Karl Barth, Church Dogmatics III, 182-210. 
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humanidade. "A criafSo a imagem de Deus e nos dois sexos e essencial a 
existencia humana". 26 

No Antigo Testamento, o sexo e um fenomeno da criatura e n3o de Jave. 
"Israel n5o tomou parte na ‘diviniza^So’ do sexo. Jave estava absolutamente acima 
da polaridade do sexo, e isso significava que Israel tambem nSo podia considerar o 
sexo um misterio sagrado. Ele estava excluido do culto porque era um fenomeno da 
criatura". 27 Zimmerli disse: "Como a inciusSo de Jave na bipolaridade da 
sexualidade e totalmente estranha ao Antigo Testamento, a observafSo de que o ser 
humano foi criado nessa bipolaridade desde o corner distancia claramente a ra?a 
humana da singularidade de Deus". 28 

Todavia, a sexualidade e mais que um meio de reprodu^o e progenie 
conti'nua. O encontro pessoal, n5o a progenie, e o trafo e misterio determinante da 
nossa existencia como seres masculinos e femininos. Homem e mulher s3o seres 
humanos com base na igualdade perfeita. Clines disse que Genesis 1.27 nega 
especificamente a distin^o fenomenolbgica entre masculino e feminino. "A 
imagem de Deus n3o esti no masculino, mas na ra 9 a humana, da qual a mulher 
tambbm faz parte. Assim, a afirma^ao mais basica sobre o ser humano, de acordo 
com Genesis 1, de que ele existe a imagem de Deus, n3o encontra seu sentido 
completo apenas no homem, mas no homem e na mulher". 29 

Um quinto fato no significado da "imagem de Deus" e que ela e transmitida 
as sucessivas gerafOes, assim como a imagem de um pai e transmitida a seu filho 
(Gn 5.1-3). Isso significa que todas as pessoas continuam portando a imagem de 
Deus. 

Talvez devamos registrar aqui posifSes diferentes sobre Genesis 5.3. Sera 
que Ad3o transmitiu a imagem divina a Sete pela procriafSo, e depois pela 
seqUencia fisica as gera^Ses seguintes? Ou sera que Genesis 5.3 esta dizendo 
simplesmente que Sete era apenas a imagem de Ad5o? G. Henton Davies disse que 
o propbsito dessa passagem "n5o e reiterar que cada gerafSo sucessiva tambem e 
criada a imagem de Deus, mas que Sete, sendo a imagem do pai, esta, com isso, 
uma gerafjfo mais distante da imagem divina — dai o comeyo da redu^So do 
dominio, da redufSo da vitalidade". 30 

Karl Barth disse que e uma simplificafiSo drasticamente exagerada deduzir 
de Genesis 5.3 que a semelhan^a divina e transmitida na seqUencia fisica das 
gera 9 bes. Ele refuta a ideia de que, em um sentido corporal, o que pode ser 
"transmitido" e a capacidade de Ad5o "de copiar, confirmar e repetir a si mesmo 


M God With Us, 23. 

17 Von Rad, Old Testament Theology /, 27-28, 146 (no Brasil, Teologia do AT, pela ASTE). 

“ Old Testament Theology in Outline, 36; cf. Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 128. 
” "The Image of God in Man", 95. 

10 Davies, Genesis, 149. 
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em outro indivi'duo da sua esp^cie". A "semelhanfa divina" do Pai n2o pode ser 
transmitida ao filho "meramente porque ele £ a causa da sua vida fisica". 31 Barth 
diz que essa "transmiss5o" da imagem de Deus as sucessivas gerafSes da ra9a 
humana £ obra de Deus e ato da sua gra9a. 

Claus Westermann disse que a frase "‘Ad2o gerou (um filho) a sua propria 
imagem, correspondente a ele, e o chamou Sete’ so pode significar que toda a rafa 
humana £ contrapartida de Deus e corresponde a ele. E algo dado ao ser humano 
pelo proprio fato da sua existencia". 32 

Podemos n3o saber como a imagem divina £ transmitida de gera92o a 
gera93o, mas ela £. E isso que nos toma humanos e n2o meros animais. 

O sexto fator £ o fato de que a vida humana £ "sagrada", porque Deus fez o 
ser humano a sua propria imagem (Gn 9.6). D. J. A. Clines resumiu assim sua 
conclus2o sobre a perspectiva do Antigo Testamento quanto a doutrina da imagem: 

O ser humano n3o £ criado na [be essentiae ), jd que Deus n3o tern uma 
imagem de si mesmo, mas como imagem de Deus, ou, melhor, para ser a 
imagem de Deus, isto 6, para servir de representante no mundo criado do 
Deus transcendente que permanece fora da ordem do mundo. O fato de o 
ser humano ser & imagem de Deus significa que ele £ o representante 
visfvel, corpdreo, do Deus invisivel e incorpdreo; ele £ representante e n3o 
representa92o, pois a iddia de retratar £ secundaria no significado da 
imagem. O termo “semelhan9a”, por sua vez, £ uma confirma9ao de que o 
ser humano £ um representante adequado e fiel de Deus na terra. Todo o 
ser humano £ a imagem de Deus, sem distin92o de esplrito e corpo. Toda a 
humanidade, sem disti^ao, £ a imagem de Deus.” 

A maioria dos estudiosos modemos do Antigo Testamento concorda com o 
conceito de Cline da perspectiva do Antigo Testamento sobre a "imagem de Deus". 
Contudo, as mais variadas id6ias sobre essa doutrina tern sido defendidas pelos 
teologos com o passar do tempo. A historia da interpreta92o dessa express2o t2o 
ampla, "a imagem de Deus", mostra que as id&as religiosas e filosoficas 
contemporaneas influenciaram fortemente as interpreta96es. 

Por volta de 190 a.C. Ben Siraque escreveu um livro de ditados de 
sabedoria chamado "Eclesiastico". O livro n2o era considerado canonico, mas 
mesmo assim era lido nas igrejas. Um relato da cria92o do ser humano em 
Eclesiastico diz o seguinte: 


51 "The Doctrine of Creation", Church Dogmatics 111, 199-200. 
M Genesis 1-11, 356, 

" "The Image of God in Man", 101. 
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O Senhor criou o homem da terra 
e a ela o fa z voltar novamente. 

Deu aos homens numero preciso de dias e tempo determinado, 
deu-lhes poder sobre tudo o que esti sobre a terra. 

Revestiu-os de for?a como a si mesmo, 
criou-os a sua imagem. 

A toda came inspirou o temor do homem, 
para que eie domine feras e p&ssaros 
(Eclesiistico 17.1-4, bj). 

A perspectiva da cria 9 §o do ser humano em Eclesiistico e, em essencia, a 
mesma de Genesis. 

A Sabedoria de SalomSo, livro escrito provavelmente perto do fim do 
primeiro seculo a.C., diz que a "imagem" n3o est3 sujeita a corrup^So, preparando 
assim o caminho para o conceito posterior que liga a "imagem" a "queda". "Deus 
criou o homem para a incorruptibilidade e o fez imagem de sua propria 
eternidade". 34 "Incorruptibilidade" e a vida elevada do espirito para a qual o ser 
humano foi feito. E recompensa e resultado da obediencia a sabedoria, em 
contraste com a vida dos maus. 

O material de Qumran diz que o ser humano foi formado do po ou do 
barro. Urn senso de vergonha e impureza e expresso com freqilencia nas passagens 
da cria 9 ao, mas nao encontramos referencias a "imagem de Deus" no material de 
Qumran. 33 

A ideia de que o ser humano foi feito a imagem de Deus e encontrada 
tambem no Novo Testamento: "Por ser ele imagem e gloria de Deus" (I Co 1 1.7). 36 

Tiago 3.9, 106 diz que, com a mesma lingua, "bendizemos ao Senhor e Pai 
[e] amaldi 9 oamos os homens, feitos a semelhan 9 a de Deus. [...] Nao e conveniente 
que estas coisas sejam assim". A implica93o e que todas as pessoas s3o 
"semelhantes" a Deus e tern uma dignidade especial. Ninguem deve amaldi 9 oar 
outra pessoa, porque todos foram feitos "a semelhan 9 a de Deus". Jesus nunca usou 
a expressao "imagem de Deus". 37 


M Sabedoria de SalomSo 2.23, BJ, nota. 

” Ringgren, The Faith of Qumran, 96-97; veja uma excelente visSo geral da antropologia no material de Qumran 
em Brownlee, "Anthropology and Soteriology in the Dead Sea Scrolls", 210-240. 

* Veja urn estudo da aparente implicagSo de Paulo de que somente o homem e nSo a mulher i "a imagem e gl6ria 
de Deus" em Cook, "The Old Testament Concept of the Image of God", 92; McCasland, "The Image of God 
According to Paul", 85-86; Karl Barth, Church Dogmatics III, 203-205. 

” Smart, The Interpretation of Scripture, 144. 
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A maioria das outras referencias a "imagem de Deus" no Novo Testamento 
refere-se a Cristo como a "imagem" (2Co 4.4; Cl 1.15; Hb 1.3) ou a crist5os que 
estao sendo transformados (renovados, conformados) a imagem do Filho (Rm 8.29; 
ICo 15.49; 2Co 3.18; Cl 3.10). Nem o Antigo Testamento nem o Novo fazem 
referenda a perda da "imagem de Deus" (cf. 2Co 4.4; Cl 1 . 1 5; Hb 1 .3). Paulo disse 
que as pessoas estao sendo "transformadas" ou "renovadas" nessa imagem ou 
semelhanfa da gldria de Deus (2Co 3.18; Cl 3.10). Alguns pais da igreja 
entenderam que esses versiculos implicam a perda da imagem na queda, mas Paulo 
estava falando de santificafao e n2o de salvafao. A Biblia em nenhum lugar 
relaciona explicitamente a queda com a perda da imagem de Deus. 38 

Devemos tomar muito cuidado para n3o tomar a imago Dei como base para 
desenvolver uma doutrina dogmatica da condi^o inicial do ser humano, porque o 
Antigo Testamento n2o faz isso. Por volta de 150 d.C., Ireneu separou pela 
primeira vez as vdrias partes da natureza humana com base em tselem ("imagem") e 
cfe/nurC'semelhanfa"). Para Ireneu, "imagem" refere-se a liberdade e racionalidade 
da natureza humana, inalien&veis e universais. Nunca foi nem pode ser perdida. 39 

Para Ireneu, "semelhan9a" refere-se a autodeterm i nafSo do ser humano, 
resultado de o Espirito de Deus habitar na natureza humana. Para ele, essa parte foi 
perdida na queda e sd pode ser restaurada pela obra redentora de Cristo e pelo 
recebimento do Espirito Santo. Ireneu dividiu o ser humano em corpo, alma e 
espirito. Uma pessoa n2o regenerada consiste apenas em corpo e alma, por£m pela 
regenerafao ela pode se tomar corpo, alma e espirito. Ireneu tra90u o caminho que 
a igreja haveria de seguir por quase 1500 anos. Basicamente, sua solu92o ainda 
representa a pos^ao da Igreja Catdlica. 

De certa maneira, Ireneu transferiu a questlo da "imagem de Deus" da 
doutrina da cria92o para a da reden92o. Contudo, n2o estd claro o que, para Ireneu, 
fazia parte da perda da "semelhan9a" na Queda. Ele imaginava o primeiro ser 
humano como uma "grande crian9a" e n3o como um homem quase perfeito, como 
Agostinho e os reformadores. 40 

O conceito duplo da natureza humana predominou na igreja at6 a £poca de 
Martinho Lutero. Sua sensibilidade diante do texto e da exegese da Biblia fizeram- 
no ver o paralelismo hebraico entre tselem, "imagem", e demut, "semelhan9a". Ele 
concluiu que o ser humano 6 um unitario, n2o tripartite. O que acontece a uma 
parte do ser acontece a todas elas. Por isso, se Ireneu e a tradi92o da igreja estavam 
certos em afirmar que uma parte do ser humano foi afetada pela queda, a conclusao 


" Ibid., 135, 148. 

” Clements, "Claus Westermann: On Creation in Genesis", 24; Smart, The Interpretation of Scripture, 149; Brunner, 
Man in Revolt, 93. 

* Cf. Brunner, Man in Revolt, 505. 
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correta 6 que todo o ser humano foi afetado. Todavia, Lutero e Calvino ainda 
podiam dizer que um "resqui'cio" da "imagem" permanecia. Ela fora "danificada, 
mas nSo destruida, desfigurada, mas nsio apagada". 41 

Karl Barth adotou a posi^ao extrema de dizer que a ligatp&o entre Deus e o 
ser humano fora completamente rompida na queda. Brunner o cita, dizendo: "O 
fato de o ser humano ser humano e n3o um gato e totalmente irrelevante". 42 Apesar 
de a afirma^So de Barth ser extremada, ela n5o deve ser entendida em sentido 
niilista. Leslie Weatherhead cita duas perspectives niilistas da humanidade: "O ser 
humano 6 uma forma inferior de vida celular a caminho do monte de lixo" e: "O ser 
humano esta conduzindo uma luta perdida contra uma imensa indiferenfa". 43 

Recentemente teologos do Antigo Testamento tern comentado pouco sobre 
a "imagem de Deus". Claus Westermann disse: "O ser humano deve manter uma 
correlafao com Deus para que algo possa acontecer entre ele e Deus, de modo que 
Deus possa Ihe falar e ele possa responder". 44 Zimmerli resumiu sua pesquisa sobre 
a "imagem de Deus", dizendo: "Todas essas especulafoes teologicas sobre o 
homem ser apenas parcialmente a semelhanfa de Deus ate agora mostraram n5o ter 
fundamento". 45 

Os homens ssio semelhantes a Deus. O ser humano 6 o unico elemento da 
cria^o de Deus semelhante a ele. De maneira alguma somos divinos. N3o h& 
nenhuma centelha do divino em nossa natureza, mas somos "semelhantes" a ele. 
Nos o representamos. Exercemos parcialmente seu poder sobre a terra. Somos 
responsdveis perante ele pelo modo como agimos diante dele e diante uns dos 
outros. 


29. O ser humano: um ser social 


A. O ser humano foi criado como um ser social 

De acordo com um dos relatos da criafSo, o homem e a mulher foram 
criados ao mesmo tempo (Gn 1.27), indicando a natureza social do ser humano. A 
criaflio fez do ser humano um ser social. O homem (Ad§o), ou a raya humana, 
consiste em homem e mulher. O plural "Ihes", referindo-se a homem e mulher, 6 


41 Creager, "The Divine Image", 117. 

42 Brunner, Man in Revolt, 95. 

45 The Significance of Silence, 114. 

44 Elements of Old Testament Theology, 97 (no Brasil, Teologia do AT, pela Paulinas). 

45 Outline of Old Testament Theology, 36; veja tamWm Thomas Finger, "Humanity", p. 674-675. 
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contrastado intencionalmente com o singular "lhe" e nos previne de pressupormos 
a criafSo de um ser humano original androgino. "Pela vontade de Deus, o ser 
humano n3o foi criado so, mas designado para o outro sexo. A ideia de ser humano, 
segundo P, encontra seu sentido pleno n5o apenas no homem mas em homem e 
mulher". 46 O outro relato da criado humana (Gn 2.4b-25) indica que o homem foi 
criado primeiro (Gn 2.7) e colocado no jardim para trabalhar (Gn 2. 1 5), mas estava 
so no meio da criado. Os animais n3o podiam satisfazer sua necessidade de 
realizafSo e companheirismo. Por isso Jave disse: "Nao e bom que o homem 
(’adam) viva sozinho. Vou fazer para ele alguem que o ajude como se fosse a sua 
outra metade" (Gn 2.18, BLH). A express3o ‘Szer kSnegSdo 6 diflcil de traduzir e de 
entender. ‘Szer via de regra e traduzido por "auxiliadora", tendo, para algumas 
pessoas, o sentido de "ajudante, subordinada, inferior". 

A ideia de que a Biblia contem evidencias de que a mulher e inferior ao 
homem tern uma historia longa. John Skinner disse: "A serpente mostra como e 
sutil ao propor a primeira tentafSo ao temperamento mais voluvel de uma 
mulher". 47 Jean Higgins referiu-se a um fragmento dos escritos de Ireneu (135-202) 
como um exemplo antigo dessa interpretafSo. Uma parte do fragmento pergunta: 

Por que a serpente n3o atacou o homem, mas a mulher? Voce diz que ela 
se dirigiu a esta porque era a mais fraca dos dois. O oposto 6 verdade. Na 
transgress3o do mandamento, ela mostrou ser a mais forte, realmente 
“auxiliadora” (boethos) do homem. 48 

Victor Hamilton observou que o substantivo ‘Szer ("auxiliadora" para o 
homem) e masculino, aplicado aqui a mulher. "Qualquer proposta de que essa 
palavra denota alguem que ocupa apenas uma posifdo ligada ou subordinada a 
outro mais importante e refutada pelo fato de que essa mesma palavra, na maioria 
das passagens em que e usada, descreve a relafSo entre Jave e Israel". 49 

Christoph Barth disse que a referenda a "auxilio" em ‘Azer 6 a "em sua 
presenta": estar ao alcance, aliviar a solidao, significando companheirismo e 
parceria verdadeira e infallvel. Parceria inclui servifo, "porem n3o no sentido de 
inferioridade e sujei^o". 50 Brueggemann observou a "forte secularizafao" do ser 
humano aqui. "Deus n3o pretende ser o auxiliar do ser humano ". 51 Bergmann disse: 


46 Von Rad, Genesis , 58. 

47 Genesis, 73. 

4 * "Anastasius Sinaita", 254. 

49 "Genesis 1-17", NICOT, 175-176. Quanto & palavra aplicadaa Deus como seu sujeito veja E-x 18.4; Dt 33.7, 26, 
29; SI 33.20; 1 15.9-1 1; 121.2; 124.8; 146.5. 

" God With Us, 24. 

51 Genesis, Interpretation Commentary, 47. 
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"Determinante para o sentido do verbo e do substantivo e o aspecto da afjfo comum 
ou de atua^o conjunta do sujeito e do objeto, quando a for 9 a de um deles n2o e 
suficiente (Js 10.4, 5)". 52 

O segundo termo e um substantivo, negdd, que significa "distinto" ou "em 
frente de", "que corresponde a" — isto e, "igual e adequado a si mesmo". 53 Trible 
disse que a expressito significa "identidade, mutualidade e igualdade". "De acordo 
com Jave Deus, o que a criatura na terra precisa e um companheiro, alguem que 
n3o lhe seja nem subordinado nem superior; alguem que alivie o isolamento por 
meio da identifica^ao". 54 

R. David Freedman recentemente questionou a traduf^o tradicional da 
expressio hebraica ‘Szer k&negdd, "uma auxiliadora que lhe fosse idonea". Como a 
primeira letra da raiz ‘zrtinha originariamente duas pronuncias, a mesma raiz podia 
ter dos sentidos. Em acadico, a raiz geralmente significava "ser forte". Com base 
nisso, Freedman traduziu a palavra hebraica como gzr (n&o ‘zi), "uma forfa igual ao 
homem". Deus decidiu fazer uma for^a igual & dele, "alguem cuja forfa era igual 
ao do homem. A mulher n3o foi criada para ser meramente a ajudadora do homem. 
Antes, ela devia ser sua parceira". 55 Isoladamente, o argumento de Freedman n3o 
tern muito peso. 

Walther Eichrodt expressou muito bem a perspectiva do Antigo 
Testamento da rela^o entre os sexos. "Como homem e mulher surgem ao mesmo 
tempo da m3o do criador, e s3o criados do mesmo modo & imagem de Deus, a 
diferenfa entre os sexos n3o tern mais relevancia para a sua posifSo diante de 
Deus. [...] O versiculo (Gn 1.27) acaba com qualquer justificativa para manter a 
metade feminina da ra?a em segundo lugar como inferior ou de qualquer outra 
forma mais proxima dos animais. O relacionamento entre homem e mulher e 
colocado na mesma base da relafSo entre o ser humano e Deus; seu encontro como 
pessoas leva um a viver para o outro em cooperafiio responsavel que extrai sua 
forfa do encontro que eles tern com Deus". 56 


51 THAT it, 257. 

” BOB, 616, 1125. 

54 God and the Rethoric of Sexuality, 90. 

” "Woman, a Power Equal to Man", p. 56. 

56 Theology of the Old Testament II, 126-127. 
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B. Casamento e familia 

N3o fazia parte do piano de Jave que a rafa humana continuasse composta 
apenas de um homem e uma mulher. Javi abenfoou o ser humano com o poder da 
reprodufao. O primeiro mandamento de Deus para o homem e para a mulher foi: 
"Sejam frutiferos, multipliquem-se e encham a terra" (Gn 1.28). Seu piano era que 
o homem e a mulher, com seus filhos, vivessem em familia. 

N3o era inten^o de Javi que o ser humano vivesse sozinho. O casamento 
era a norma para as pessoas no Antigo Testamento (Pv 5.15-20). At6 sacerdotes, 
nazireus e recabitas casavam e tinham fami'lias (Lv 21.13; Jz 13.3-5; Jr 35.6-10). 
Apenas Jeremias recebeu a ordem de n3o se casar (Jr 16.1, 2). Zimmerli disse que 
"a idiia de que o celibato, a abstinencia do casamento, podia ser algo mais elevado 
espiritualmente, que aproximasse o ser humano de Deus, 6 totalmente estranha ao 
Antigo Testamento". 57 

O casamento n2o era automitico nem decidido sem planejamento. Era algo 
que exigia o "sim" de aprova$3o do homem ou de seus pais. 5 ® SansSo foi ati Timna 
e viu uma das filhas dos filisteus. Voltou para casa e pediu a seu pai e sua mSe que 
a conseguissem como esposa para ele. Por£m seus pais lhe disseram: "Por que 6 
que voce foi procurar mulher no meio dos filisteus, aquela gente que n3o pratica a 
circuncisSo? Seri que voce n3o podia achar mulher no meio dos nossos parentes ou 
entre o nosso povo?" (Jz 14.3, BLH). Seu pai e sua m3e n3o sabiam que aquele 
relacionamento era da vontade de Deus. "Deus estava procurando uma 
oportunidade para atacar os filisteus" (Jz 14.4; cf. Js 1 1.20; IRs 11.14; 2Cr 22.7). 
Para Sanssio, o proposito do casamento n3o era necessariamente formar familia e 
gerar filhos, mas uma oportunidade para Deus julgar os filisteus. 

A familia no Antigo Testamento com freqiiencia incluia mais que pai, m3e 
e seus filhos diretos. A "casa do pai" (bayit ’ab) podia abranger as fami'lias extensas 
dos filhos e netos, e escravos, viuvas e 6rfSos. Leis amplas e muito rigidas 
regulamentavam a conduta sexual de todos os membros da familia extensa (veja Lv 
18.1-30). 

No casamento, esperava-se que marido e esposa gerassem filhos. Estes 
eram considerados "presentes de Deus" (SI 127.3-5; 128.3). As vezes Deus cerrava 
o ventre da mulher, e ela ficava estiril (note como foi aberto o ventre de Sara em 
Gn 17.16-19; Rebeca em Gn 25.21-26; Liae Raquel em Gn 29.31 e 30.22-24; Ana 
em ISm 1.2, 5, 19, 20). Os filhos n3o eram a unica recompensa do casamento. 
Alegria genuina, companheirismo, apoio e ajuda eram benfSos do casamento. 
Lembre da exclamafSo feliz de Ad3o com a cria93o de Eva (Gn 2.23). Marido e 


17 The Old Testament and the World, 3 1 . 
"Ibid., 31. 
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esposa deviam ser "unha e came" juntos. Deviam tomar-se uma s6 came e formar 
uma fami'lia. Zimmerli disse: "Essa formulafSo surpreendente, de que e o homem e 
n5o a mulher que deixa sua fami'lia de origem, e que vai totalmente contra a pratica 
patriarcal, sublinha em termos inconfundi'veis a for?a fundamental do amor". 59 
Genesis 29.20 diz que Jac6 trabalhou sete anos por Raquel e estes Ihe pareceram 
como poucos dias, porque a amava. 

Casamento e amor tocam o lado "secular" da vida no Antigo Testamento. 
N2o temos nenhuma descri^ao de uma cerimonia de casamento, mas a alegria do 
amor humano e apresentada claramente em Cantico dos Canticos (1.2; 8.6-8) e 
Eclesiastes (9.7-9). O jovem que casasse e fosse convocado para a guerra podia 
obter um adiamento de um ano para aproveitar a vida com a esposa (Dt 24.5). 

Se casamento e amor s5o "seculares" no Antigo Testamento, isso e no 
sentido de que nunca foram idealizados em nome da religiSo ou entendidos como 
parte da vida de Deus. Eram "esferas de responsabilidade diante de Deus". 60 

O Antigo Testamento reage com muita for 9 a contra toda perversSo da 
natureza dessas dadivas de Deus. A relafSo sexual entre pessoas do mesmo sexo e 
com animais e totalmente proibida por Jave (Lv 18.22, 23; 20.13). A viola^So do 
casamento de alguma outra pessoa pelo adulterio e proibida no setimo 
mandamento. Zimmerli diz que o Antigo Testamento e absolutamente inexoravel 
nessa questSo. "Ele pressupde que ate mesmo potencias estrangeiras est3o cientes 
de que essa e uma fronteira que ningu£m pode transpor (Gn 12.10-20; 20.1-18; 
26.7-1 1). O Antigo Testamento nunca encara com superficialidade o casamento ou 
o adulterio, como faz o mundo de hoje". 41 

A posisao da esposa no Antigo Testamento tern sido motivo de muito 
debate. Estudos mais antigos afirmavam que as esposas eram simples propriedades 
em sentido absoluto —bens do marido. John David Michaelis disse em 1814 que 
esposas eram compradas e vendidas no antigo Israel quase como escravas e 
empregadas. 62 Thaddaeus Engert foi um expoente extremado da situafSo da esposa 
como bem. Disse ele que o marido comprava a esposa como uma vaca para o seu 
rebanho, e que ela estava completamente sujeita a vontade e ao despotismo dele 
— tratada como propriedade e bem. 63 


”Ibid, 33. 

K Ibid., 35. 

61 Ibid., 36. 

a Commentaries on the Laws of Moses 1, 450-453. 

u "Ehe und Familienrecht der Hcbrlcr*, Studien zur Altlestamentlichen Einleitung und Geschichte 3 (Munster: 
Aschendorfische Verlagsbuchhandl ung, 1914); veja Christopher J. H. Wright , God's People in God 's Land, 184. 



242 


Teoeocia do antigo Testamento 


Em anos recentes, opiniSes como essa sobre a mulher no Antigo 
Testamento tern sido questionadas, modificadas e rejeitadas. Millar Burrows disse 
que mohar, "pre?o de compra, dote" (Gn 34.12; Ex 22.16; ISm 18.25) deve ser 
traduzido por "presente de compensafao". 64 David Mace argumentou que as 
mulheres eram consideradas pessoas e n3o propriedade no Antigo Testamento. O 
que o homem possuia, de acordo com Mace, era a sexualidade da sua esposa, n3o 
sua pessoa. 65 Otto J. Baab disse que a transaijao do moharnio era uma transference 
de propriedade pessoal, mas a transference da autoridade sobre uma mulher de um 
homem para outro. Ela continuava sendo gente. 66 

Depois de mostrar como as opiniSes dos estudiosos sobre o lugar da 
mulher no Antigo Testamento melhoraram, C. J. H. Wright lamenta que nos 
ultimos anos muitos estudiosos voltaram aos pontos de vista mais antigos. Ele 
critica severamente as opiniQes de Anthony Phillips, P. A. H. De Boer, Paul K. 
Jewett e Leonard Swindler por causa das suas interpretafdes nHo satisfatorias. 67 
Wright conclui que a esposa n3o era propriedade do marido, mas tambem nHo tinha 
uma posifSo legal independente. 

A esposa era considerada uma extens3o do proprio marido. Ela fazia parte 
da sua pessoa, de modo que marido e esposa constituiam uma so unidade legal. 
Crimes de natureza sexual contra a esposa eram consideradas ofensas a pessoa do 
marido, n3o a sua propriedade. Malaquias denuncia o divorcio como um ataque a 
propria vida, bem como a Deus (Ml 2.14-16). A esposa n3o estava incluida 
especificamente entre os que tinham de guardar o sabado, n3o porque a lei n3o se 
aplicasse a ela, mas porque ela estava automaticamente incluida com seu marido. A 
esposa de Ac3 n3o e mencionada na lista dos seus bens (Js 7.24), mas e bem 
provdvel que ela tenha compartilhado o destino dele. 

Tudo isso pode "indicar que a posifSo legal da esposa era, em essencia, 
complementar a do marido, constituindo assim uma contrapartida legal ao conceito 
teologico de ser uma so came (Gn 2.24)' 1 . 68 Wright consegue defender muito bem 
que a familia ocupava uma pos^ao central na vida social, economica e religiosa de 
Israel. 69 


M The Basis of Israelite Marriage, 1 5. 

67 Hebrew Marriage: a Sociological Study, 186. 
** "Woman", IDB tv, 865. 

67 God's People in God s Land, 189-190. 
“Ibid, 221. 

M Ibid, I. 
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C. Individualismo e personalidade corporativa 

As pessoas no Antigo Testamento eram seres sociais. Cada pessoa era um 
indivi'duo mas, tambem, membro de uma familia (casa), tribo, clS e na^o. A ideia 
do indivi'duo desenvolveu-se cedo em Israel. O Antigo Testamento sublinha a 
responsabilidade pessoal e o valor pessoal do ser humano. "A importancia da vida 
pessoal e enfatizada com for 9 a em Israel, a ponto de podermos ate dizer que aqui 
nasceu a concep^ao plena da personalidade". 70 Westermann igualmente destacou a 
enfase singular no indivi'duo no Antigo Testamento. A come 9 ar com os patriarcas, 
as promessas de Deus s3o dirigidas ao indivi'duo assim como a na 9 do. "A atividade 
de Deus abrange a vida pessoal do indivi'duo: suas promessas alcan 9 am as casas, os 
lugares de trabalho, os dias e noites de cada indivi'duo". 71 

Ao mesmo tempo em que o Antigo Testamento enfatiza o valor e a 
responsabilidade do indivi'duo, ele n3o torna o indivi'duo a medida de todas as 
coisas. Tambem n3o deixa de destacar o lugar prdprio do indivi'duo na sociedade. 
A enfase exagerada do mundo ocidental no indivi'duo e no valor, na importancia, 
nos direitos e na liberdade da pessoa e uma no93o humanista originaria da 
Renascen 9 a e n3o e biblica. R. Ernest Wright denuncia que ate as igrejas tern 
estado tao preocupadas com a necessidade de paz, descanso e alegria do indivi'duo 
em meio as tempestades da vida, que acabam excluindo uma preocupa93o maior 
com a comunidade. 72 

A lei de Israel era entendida como dadiva graciosa de Deus a na93o. 
Apesar de comunitaria, de modo algum se tratava de uma etica tribal. Era a base de 
uma nova sociedade. Nessa nova sociedade, o indivi'duo n3o se perdia nem 
submergia. Os mandamentos de Deus eram dirigidos a cada indivi'duo. Cada pessoa 
ouvia a palavra dirigida a na93o como valendo para si mesma. "O ser humano n3o 
era um componente insignificante e difuso de uma massa tribal." 

... Na alian 9 a com a na93o, Deus dignificou cada membro dela dirigindo- 
se diretamente a ele, de modo que cada um compreendeu a natureza 
responscivel do seu relacionamento com a pessoa divina. O senhor da 
na93o era tambem senhor de cada um dos seus indivfduos. 73 


10 Vriezen, Old Testament Theology in Outline, 419. 
71 Elements of Old Testament Theology, 67. 

77 The Biblical Doctrine of Man in Society, 21 . 

77 Ibid., 26. 



244 


Teologia do Antigo Testamento 


Surgiram tensdes quando a sagrada comunidade da alianfa se tomou um 
"estado", com sua forma de govemo emprestada dos vizinhos e com a tendencia 
cada vez maior de seculariza92o e conforma^o cultural. As vezes o indivlduo era 
convocado a resistir ao novo sistema coletivo. "Estado e reino divino n3o era 
identicos, e o indivlduo era chamado a tomar posi95o contra o primeiro. Por isso, 
que era a comunidade na qual e pela qual Deus queria que ele cumprisse a voca92o 
para a qual fora eleito? Era o verdadeiro Israel, que n5o existia em forma 
organizada mas que Deus, por meio dos seus atos de julgamento, estava trazendo k 
existencia". 74 

Apesar de o Antigo Testamento frisar bastante o papel do indivlduo, "o 
individualismo puro 6 um fenomeno modemo". 75 O pensamento israelita refletido 
em boa parte do Antigo Testamento era semelhante ao dos povos considerados 
"primitivos", sintetico em sua maior parte. Eles entendiam as coisas em termos da 
sua totalidade ou integral idade, e n5o da sua individualidade. Aubrey Johnson 
destacou a importancia do pensamento sintetico israelita: "Provavelmente n2o 6 
exagero dizer que esse 6 o ‘abre-te, Sdsamo’ que desvela os segredos da lingua 
hebraica e revela as riquezas da mente israelita". 76 

Essa maneira sintdtica ou integral de pensar d o que Wheeler Robinson 
chamou de "personalidade corporativa”. Ele observou que, na lei inglesa, uma 
empresa pode agir como um indivlduo, e um indivlduo pode agir como empresa. 
Robinson disse que, no Antigo Testamento, o indivlduo € identificado t2o de perto 
com seu grupo que seu pecado traz puni93o para toda a sua famllia (Js 7.24), o rei 
pode representar sua na93o, ou quern ora na primeira pessoa nos salmos pode 
representar o seu grupo (cf. SI 44. 1 , 4, 6, 15; 118.2-5; 1 44. 1 , 2, 9, 12-1 4). 77 

Sigmund Mowinckel seguiu a opini2o de Robinson, talvez ao extremo. 
Para ele, "a realidade bdsica da vida humana 6, para o israelita, n2o o indivlduo 
mas a comunidade. O indivlduo tinha sua existencia real dentro da tribo. Fora dela 
n2o era nada, um membro cortado, uma pessoa sem direitos". 78 

Com certeza o Antigo Testamento via cada pessoa "envolvida" pelo grupo 
(ISm 25.29), mas o indivlduo n2o se perdia nem desaparecia no grupo a ponto de 
n2o ser pessoalmente responsivel por suas a96es, Na dpoca em que Israel apareceu 
no cenirio da histdria, 0 homem "primitivo", com a consciencia de si mesmo como 
pessoa responsdvel pouco desenvolvida, tinha desaparecido quase completamente 
do mundo civilizado. 


74 Ibid., 27. 

75 G. A. F. Knight, A Christian Theology of the Old Testament, 3 1 ). 

76 The Vitality of the Individual, 7-8. 

77 Veja Corporate Personality in Ancient Israel, 1 . 

71 The Psalms in Israel's Worship, 42. 
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J. W. Rogerson criticou a pos^ilo de H. Wheeler Robinson em Corporate 
Personality in Ancient Israel : 

Para evitar mal-entendidos, preciso deixar claro que, se critico Wheeler 
Robinson por propor uma teoria da mentalidade hebraica baseada no que 
eu entendo como pressuposi^Ses antropoldgicas insustent&veis, tamb6m 
aceito que partes do Antigo Testamento parecem dar a entender o que 
pode ser chamado de sentido “corporativo” do personagem ou orador 
como indivlduo. Um exemplo bem conhecido 6 o do orador nos salmos, 
em que o orador na primeira pessoa do singular parece ser ou representar 
todo o povo de Israel. Argumentei em outro lugar que podemos encontrar 
exemplos da mesma postura na experiencia modema, e que, para 
compreende-los, n2o carecemos de uma teoria especial da mentalidade 
hebraica. 79 

Rogerson provavelmente estava certo quando disse que o Antigo 
Testamento "content conceitos corporativos", o que n3o prova a teoria de uma 
mentalidade hebraica especial. Novamente, Wheeler Robinson pode ter defendido 
algumas pressuposi^des antropolbgicas insustent&veis. 

D. Termos hebraicos relativos a unidades da sociedade 

1) Familia. Os termos hebraicos que traduzem as v&rias unidades da 
sociedade, como familia, cl5, tribo e na93o, mostram-se com frequencia ambiguos 
e se sobrepSem. A palavra bet, "casa", pode significar "familia", os ocupantes de 
uma casa incluindo empregados e agregados, "tribo" como a casa de Jos6 (Jz 1.22, 
35) ou Israel como na 9 §o (2Sm 1.2). A palavra mishpaha\e m de uma raiz que 
significa "derramar", aparentemente referindo-se a dgua, sangue e/ou semen. N5o 6 
um termo politico e identifica um relacionamento — um cl§ ou uma familia extensa. 
Refere-se a uma unidade n5o definida com clareza, maior que "casa" por6m menor 
que "tribo". 80 

Outra palavra, ’ eteph , eventualmente 6 traduzida por “cla” (Nm 1 0.36; Jz 
6.15; ISm 10.19; 23.23) e provavelmente 6 um termo militar que significa 
“mil”. Um cla (mishpsha) compunha-se de mais ou menos 20 famllias, e 
cada familia fomecia mais ou menos 50 homens para cada unidade militar 
’eteph, perfazendo um milhar." 


” Anthropology and the Old Testament, 56-57. 

“Gottwfdd, The Tribes o/Yahweh, 257 (no Brasil, As Tribos de Jaweh, pela Paulinas); C.J. H. Wright, God 's People 
in God’s Land, 48-55. 

*' Wolff, Anthropology of the Old Testament, 2 1 5. 
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2) Tribo. Duas palavras hebraicas principals s3o traduzidas por "tribo": 
shebet e mStteh Ambas denotam o bast3o do comandante ou o cetro real e podem 
referir-se a "todos os que obedeciam ao mesmo chefe". 12 

A sociedade hebraica parece ter-se constituido de uma piramide de 
unidades sociais composta de familia, cl3 e tribo. Em duas passagens o Antigo 
Testamento fala dessas varias unidades ou classes da sociedade israelita (Js 7.14- 
18; ISm 10.20, 21). Na primeira, foram lanfadas sortes por tribos, familias ou cl3s, 
e casas de Israel, para determinar qual pessoa era culpada por transgredir a 
proibi93o de apossar-se de bens na batalha de Jerico. Na segunda, lanijaram-se 
sortes por tribos e familias ou cl3s para determinar quern seria o primeiro rei de 
Israel. 

Pode parecer que esses diversos termos relativos as diferentes unidades 
sociais em Israel eram usados com clareza e precis3o, mas o estudo cuidadoso 
mostra outra situa93o. As vezes o mesmo grupo e designado por termos diferentes. 
Os proprios termos nenhuma vez s3o definidos no Antigo Testamento, e o contexto 
via de regra nada tern a dizer sobre o numero, composi93o ou fun93o da unidade 
indicada.* 3 

Muitos leitores modemos interpretam esses termos com base em seu 
conhecimento de familias, cl3s (da Escocia ou de West Virginia) ou tribos 
(indigenas ou pag3s) contemporaneas. O tema do encontro de primavera da 
Associa93o Etnologica Americana em 1967 foi "O problema da tribo". Os 
participantes se esfor9aram ao maximo para destacar a ambigilidade da palavra 
"tribo" na antropologia. Contudo, urn escritor observou: "Se eu tivesse de escolher 
uma palavra no vocabuldrio da antropologia como caso isolado mais destacado de 
incerteza de sentido, eu passaria de ‘tribo’ para ‘ra9a’". 84 O simposio americano 
sobre "tribo" tentou estabelecer criterios para definir "tribo" em termos de 
localiza93o geografica, la90S de sangue e/ou idioma comum, mas n3o conseguiu 
chegar a nenhuma conc!us3o solida. 

3) Estado. Sera que Israel tinha organiza9des sociais, politicas ou religiosas 
mais abrangentes que as tribos? Novamente, virios termos hebraicos eram usados 
para referir-se a grupos que transcendiam as tribos. Temos ‘am ("povo"), gdy 
("na93o"), qahal e ‘eda ("congrega93o" ou "assembleia") e mamlaka, ("reino"). A 
palavra ‘am, "povo", e primordialmente urn termo social e cultural (Nm 23.9). Ele e 
usado 1 800 vezes no Antigo Testamento, enquanto gdy, "na93o", ocorre 550 vezes. 
Muito raramente ‘am e gdy s&o usados em paralelo com mSmlaki, "reino" (Ex 19.6; 


u De Vaux, Ancient Israel, 8. 

“ Gottwald, The Tribes of Yahweh, 238. 

u Citado por Rogerson, Anthropology and the Old Testament, 86. 
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IRs 18.10; 2Cr 32.15; Jr 18.7, 9; Dn 8.22). A ideia de "reino" sublinha o aspecto 
politico de goy, "na^ao". No Antigo Testamento, esses dois termos s3o os que mais 
se aproximam da nossa palavra "estado" no sentido politico. 85 

O Antigo Testamento n3o tem uma palavra traduzlvel por "estado". 86 A 
palavra goy pode significar "na^ao" em sentido politico, e a palavra mamlSka pode 
referir-se a urn reino politico mas tambem ao reino de Jave (lCr 29.1 1). Quando 
Israel se tomou um estado? Gottwald disse que Israel se tomou urn estado pleno 
apenas sob Davi. 87 De Vaux disse que pode nunca ter havido "qualquer ideia 
israelita de estado". 88 

Sera que Israel era um "estado" durante o perlodo dos julzes? Martin Noth, 
apoiando-se na obra dos seus antecessores Edward Meyer (1881), Georg Beer 
(1902) e Albrecht Alt (1929), disse que Israel se tomou uma federa93o de tribos, 
formando o que ele chamou de "anfictionia", nos dias dos juizes. Noth argumentou 
que, quando Saul se tomou o primeiro rei de Israel, ja existia uma institu^ao que 
unia em alian^a as doze tribos na adora^ao de Jave num santuario central, 
originariamente localizado em Siquem. 

A ideia de Noth de uma anfictionia no antigo Israel foi amplamente aceita 
pela maioria dos estudiosos do Antigo Testamento, Von Rad, G. E. Wright, John 
Bright e por uma multidao de outros menos conhecidos. A teoria dominou esse 
aspecto do estudo do Antigo Testamento durante uns 30 anos. Todavia, ja n3o 
muito tempo depois da publica93o da tese de Noth surgiram obje9Ses. De Geus 
disse que Emil Auerback "contestou vigorosamente as teorias de Noth e as 
rejeitou" em 1932. 89 

A primeira crltica seria da hipotese da anfictionia de Noth veio de Georg 
Fohrer 90 . Ele disse que a hipotese de Noth era uma cole93o de hipdteses n3o 
comprovadas. O numero das tribos (doze?) e a existencia de um santuario central 
n3o podem ser comprovados no perlodo dos juizes. A fun93o da area da alian9a e 
totalmente incerta (objeto de guerra ou culto?). A analogia com a anfictionia greco- 
italiana e altamente duvidosa, e o fato de que no hebraico veterotestamentario n3o 
ha um nome que traduza essa institu^ao proposta e muito estranho. 91 


15 Veja um estudo dctalhado desses termos em Gottwald, The Tribes of Yahweh, 241-243; Speiser, Oriental and 
Biblical Studies, 160-170; G. W. Anderson, "Israel: Amphictyony", 135-151. 

116 Clements, Old Testament Theology, 80. 

* 7 The Tribes of Yahweh, 297. 

" Ancient Israel, 98. 

*’ The Tribes of Israel, 28, n. 129, 55. 

* "Altes Testament — ‘Amphiktyonie’ und ‘Bund”, 801-806, 893-904. 

91 De Geus, The Tribes of Israel, 62. 
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Em 1970, G. W. Anderson manifestou respeito pelo "estudo criativo" de 
Noth, mas concluiu que o uso do termo tecnico "anfictionia, tirado de contextos 
bem diferentes daqueles do antigo Israel para referir-se a Israel, faz mais perguntar 
do que responder". 92 Anderson viu certa unidade entre as doze tribos de Israel 
durante a epoca dos jui'zes mas pouca evidencia dos tra^os caracteristicos de uma 
anfictionia. Ele explicou a unidade de Israel durante o tempo dos jui'zes como 
conseqiiencia da alianfa no Sinai entre Javd e as tribos israelitas. 93 

A hipotese de Martin Noth de uma anfictionia israelita tern sido atacada e 
despeda^ada por criticas constantes. Volumes inteiros foram escritos para reve-la e 
avalia-la. Muitos estudiosos concordam quanto a fraqueza das teorias de Noth, mas 
poucos concordam quanto a natureza das estruturas sociais, politicas e religiosas de 
Israel durante o periodo dos jui'zes. John Bright, que apoiou a hipotese de Noth em 
termos gerais, disse que, "apesar de admitir que a reconstrufiio de Noth d hipotetica 
e sujeita a criticas e corresdes em varios pontos, parece-me que supor uma 
associa^o sacra de algum tipo e o que melhor explica as evidencias e proporciona 
a unica explicafio satisfatoria do fenomeno de Israel nos seus primordios na 
Biblia". 94 

"Estado" n2o e o melhor termo para descrever Israel na epoca dos juizes se 
nossos critdrios s3o os da politica modema. Urn estado assim so se tomou realidade 
sob Davi. 95 Deuteronomio 26.5 diz que Israel se tomou uma na^So (gdy) grande, 
forte e populosa no Egito. Mas a estrutura de Israel durante os varios periodos do 
Antigo Testamento 6 instavel. Uma vez que Israel d as vezes descrito como povo e 
outras vezes como reino e/ou nafSo, somente o contexto pode dar um sentido 
definido, 

4) Reino e monarquia. Israel se tomou um estado durante o reinado de 
Saul, Davi e Salom3o. Foi um dos ultimos povos no mundo antigo a ter um rei. O 
Egito teve um rei durante toda a sua histdria registrada, que comefa por volta de 
3100 a.C. Este era considerado divino. 

O farad n3o era mortal, mas um deus. Esse era o conceito fundamental da 
monarquia egipcia: que o farad era divino em essencia, um deus 
encamado. Essa posi?ao pode remontar a dpocas segundo os textos e 
sfmbolos nos permitem. E errado falar da diviniza^ao do farad. Sua 
divindade n3o foi proclamada em dado momento, de modo compardvel d 


” 'Israel: Amphictyony", 148. 
n Ibid , 149. 

** Covenant and Promise, 33. 

M Clements, Old Testament Theology, 84. 
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consagracSo do imperador falecido pelo senado romano. Sua coroa^So 

n3o era uma apoteose, mas uma epifania. 96 

Na Mesopotamia os reis podem ser datados ate 2600 a.C. Eles nsfo eram 
divinos, mas grandes homens, membros da comunidade. 97 Mas, apesar de n3o 
serem divinos, eles representavam seu deus nas festas de ano novo e em outros 
eventos de culto. 

Israel provavelmente conhecia a institui^o da monarquia entre seus 
vizinhos mas resistiu a ela intencionalmente. Os israelitas viveram por pelo menos 
dois seculos sem ter um rei. Eles hesitaram em instituir uma monarquia, "e essa 
hesita93o pode muito bem ter sido conseqiiencia de, nas regides da Siria e da 
Palestina, haver a liga^o das institui 9 des politicas da monarquia exatamente com a 
fun 9 do cultual de um rei visto como divino, algo inaceitavel para Israel". 98 

A monarquia veio tarde para Israel, e n3o sem protestos e obje 9 Ses. 
Zimmerli disse que qualquer pessoa que le os relatos da origem da monarquia em 
ISamuel 8-12 "encontrara dois veredictos diferentes sobre essa institute". Num 
deles, Samuel lamenta o desejo do povo de ter um rei, e Jave assevera que o povo 
n3o rejeitou Samuel, mas Deus (ISm 8.7). A outra perspectiva e que o novo rei 
libertara da m3o dos filisteus o povo do Senhor (ISm 9.16). Por isso, a monarquia 
n2o foi o resultado de desdobramentos naturais dentro da trad^iio do javismo, mas 
uma resposta ao desafio do mundo circundante. "Em algumas maneiras, a 
monarquia representa uma adapta93o a este mundo; em outras, uma distin93o 
dele." 99 

O surgimento da monarquia em Israel acontece com o rei mediando a 
salva93o de Jave. O rei era diferente do juiz. A monarquia, "como institu^Ho, era 
intemacional e inter-religiosa". 100 Sua propria estrutura religiosa tinha de entrar em 
conflito com o conceito que Israel tinha do rei. A fun 9 iSo de Salvador ficava em 
segundo piano em tempos de paz, e o rei se tomava uma institu^ao estatica cuja 
fun93o principal era a de mediador de paz e justi 9 a. A natureza estatica da 
monarquia em Israel esta fundamentada na alian 9 a de Jave com Davi (2Sm 7). O 
perigo surgiu quando o rei come 90 u a abandonar seu papel como mediador de 
ben93os e deixou-se ser influenciado pela ideia de monarquia das na 9 Ses vizinhas. 


* Frankfort, Kingship and the Gods, 5. 

” Ibid., 6. 

* Noth, "God, King and Nation", 162. 

” Zimmerli, The Old Testament and the World, 86. 

100 Westermann, Elements of Old Testament Theology, 76. 
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A monarquia israelita nunca sucumbiu ao perigo de ser "divina", apesar de 
o rei ter obriga^des sociais e liturgicas em Israel. Pelas atividades do rei e pelos 
rituais que ele dirigia, elementos estranhos se imiscuiam com freqtiencia no culto a 
Jav6. £ posslvel que Davi tenha mantido algumas prdticas cultuais canan&as 
depois de conquistar Jerusalem. A monarquia em Israel foi objeto de crlticas, 
primordialmente dos profetas, do come90 at£ o fim (Is 28.1-4; Jr 22; Ez 22; Os 
8.4). Os livros de Reis contam a historia da monarquia como uma historia de 
fracassos, basicamente porque os reis e a na^o n3o cumpriram a alian9a com Jav6. 

Muitos salmos colocam o papel dos reis sob uma perspectiva bem mais 
positiva (SI 2.6, 7; 18.50; 21.1, 2; 72; 89). A monarquia n3o era totalmente ruim. 
As criticas n3o devem fechar nossos olhos para as coisas boas que a monarquia 
realizou. Ate os profetas Ihe deram um lugar importante em seu quadro ideal do 
futuro (Is 9.6, 7). O Antigo Testamento, contudo, n3o identificou a vida nacional de 
Israel com o "reino de Deus". Clements disse que a convic93o de que Israel tinha 
um papel especial como "o povo de Deus" alcan90u um nlvel mais profundo do 
que o simples nacionalismo: 

N3o se considerava a existencia como na93o como unico crit^rio pelo qual 
o papel de Israel devia ser entendido. As implicacOes disso para judaismo 
e crist ianismo foram imensas, capacitando ambos a ter um senso vital de 
continuidade em re^So & comunidade do Antigo Testamento. Ao mesmo 
tempo, nunca 6 demais falar das conseqilencias importantes que isso teve 
para a maneira de entender a Deus, pois garantiu que Jav6 fosse 
considerado muito mais do que simplesmente um deus nacional. Assim 
como o “povo” de Israel t constantemente pressionado a tomar-se algo 
mais que uma na93o, o Deus de Israel jamais foi um Deus cuja 
popularidade pudesse aumentar ou diminuir com a sorte de Israel como 
na93o. Se esse fosse o caso, todo respeito por ele teria desaparecido hi 
muito tempo, soterrado pelas catistrofes que acometeram o povo israelita- 
judeu. 101 


101 Old Testament Theology, S7. 
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30. O ser humano € um ser unitario 


A. Seres integrals ou unitarios 

O Antigo Testamento considera o ser humano especial na ordem criada. 
Ele 6 uma criatura, mas diferente de todas as outras. Como os outros animais, ele 6 
um ser vivo que depende do seu ambiente, mas 6 mais do que uma pulga (2Sm 
24. 14). 102 Deus o fez apenas um pouco inferior aos anjos (heb. ’£lohim, SI 8.5). 

Os estudiosos com freqiiencia contrastam a perspectiva hebraica com a 
perspectiva grega que entende a natureza humana como uma dicotomia 
(corpo/alma, espirito/came) ou tricotomia (corpo/alma/espirito), com as varias 
partes opostas uma a outra. A perspectiva grega na verdade 6 de Platao, de que o 
ser humano 6 composto de duas partes: a raz3o, que 6 a parte imortal, e a 
sensualidade, que 6 mortal. A vontade, energia ou coragem 6 a combina^o das 
duas partes e constitui a alma. Entre as duas esta o lado ativo da natureza humana, 
que Platao chama "espirito". O espirito, em si mesmo, n3o € mau, como os sentidos 
e apetites. Entretanto, o espirito como tal nao e inteligente e est3 sujeito a paix3o 
cega. Ele se encontra em um nivel inferior ao da raz3o, apesar de estar a servi 9 o da 
mente para ajudar a domar os desejos da natureza inferior. 

A. K. Rogers disse que "essas tres faculdades (raz3o, sensualidade e 
espirito) s3o distintas, num sentido bem real: se a natureza humana fosse uma so e 
indivisivel, seria impossivel explicar como pode ser que as vezes a raz3o tern de 
lutar com todas as suas for 9 as contra os desejos sensuais. Por outro lado, essas 
partes n3o estao separadas e desconexas. Nossas faculdades inferiores devem estar 
sujeitas as mais elevadas e a servi 90 delas; o corpo existe para a alma". 103 

A perspectiva de Aristoteles era diferente da de Platao. Ele ensinava que a 
alma era o principio vital do corpo e que nem um nem outro podiam existir sem o 
outro. O corpo so existe e vive para a alma, e a alma e real apenas a medida que 
anima algo. De acordo com Aristoteles, "e t3o impossivel sentir, desejar, querer 
sem os org3os do corpo como e andar sem p6s ou fazer uma estatua do nada". 104 
Aristoteles dizia que a alma 6 para o corpo o que cortar 6 para o machado. Assim 
como 6 impossivel cortar sem um machado, a fun93o constitutiva da alma 6 
inseparavel do corpo, Dessa forma, a perspectiva "grega" do ser humano que 
separa e op5e os varios aspectos da natureza humana na verdade e a de Platao. A 


102 Veja o estudo de Karl Barth das diferenpas entre o ser humano e os animais em Church Dogmatics III, 185-188. 
I0 ’ A Student 's Handbook of Philosophy, 82-83. 

104 Weber e Perry, A History of Philosophy, 96, nota 1 . 
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perspectiva do Antigo Testamento 6 radicalmente distinta. Aristoteles, em certo 
sentido, previu o conceito modemo de unidade do ser humano. 

Talvez tenhamos exagerado a diferenija entre o pensamento hebraico e o 
grego. James Barr concluiu que a origem do contraste hebraico-grego 6 modema. 
Ele n2o a descobriu nos pais da igreja nem nos reformadores. Tanto Lutero como 
Calvino foram platonistas em certos aspectos. 103 Barrdisse: "A impossibilidade de 
separar o corpo da alma, que no s6culo XX se tomou um conceito ‘hebraico’, no 
s£culo XVI era aristot61ico, e obviamente foi explicitamente negado por Calvino 
( Institutas i. 5.5), que declara com muita enfase que a alma 6 de substancia imortal 
(i. 15.6)". 106 

E preciso ter muito cuidado ao traduzir e interpretar cada termo hebraico 
que se refere a algum aspecto da natureza humana. H. W. Wolff advertiu que, 
quando os substantivos mais freqiientes s2o traduzidos geralmente por "cora^ao", 
"alma", "came" e "espirito", podem ocorrer mal-entendidos com conseqiiencias 
desastrosas. Essas tradufdes remontam a Septuaginta e podem levar ao caminho 
errado da antropologia de dicotom ia ou tricotom ia, em que corpo, alma e espirito 
estao opostos uns aos outros. 107 

A natureza humana tern dois lados: o interior, psiquico, emocional, volitivo 
e espiritual; e o exterior, fisico, material. O Antigo Testamento n2o diferencia com 
clareza entre esses dois aspectos do ser humano. Termos que via de regra 
descrevem o lado fisico de uma pessoa tambem tern qualidades psiquicas e 
espirituais. Por exemplo, a palavra "came" n2o se refere apenas a parte fisica ou 
muscular do corpo humano (Ez 37.6, 8), mas pode indicar todo o corpo de uma 
pessoa (Nm 8.7), bem como a parte que "canta de alegria para o Deus vivo" (SI 
84.2). A came pode "esperar" ou "confiar" (SI 16.9); ela pode "anelar" por Deus (SI 
63.1) e "tremer" de medo do Senhor(Sl 1 19.120). 

Conceitos como corafSo, alma, came e espirito podem com freqiiencia 
alternar-se. As vezes eles podem ser usados para referir-se a pessoa toda, quase 
como pronomes pessoais: 


A minha alma suspira e desfalece 
pelos atrios do Senhor; 
o meu cora?ao e a minha came exultam 
pelo Deus vivo! 

(SI 84.2). 


105 Barr, Old and New in Interpretation, 41-42. 

106 Ibid, 43. 

107 Wolff, Anthropology of the Old Testament, 7. 
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6 Deus, tu 6s o meu Deus forte; [...] 
a minha alma tern sede de ti; 
meu corpo te almeja, 
como terra drida, exausta, 
sem dgua 
(SI 63.1). 

Wolff chamou essa altemancia de termos para os diferentes aspectos da 
natureza humana (cora95o, alma, came) "racioci'nio estereometrico". Isso e uma 
referenda ao uso de varias palavras com sentido correlato no paralelismo ou em 
justaposi95o uma com a outra. 108 O Antigo Testamento n5o apenas usa 
altemadamente os varios termos relativos aos aspectos da natureza humana; ele 
tambem pode usar cada termo para referir-se a pessoa toda ou a fun95o de uma 
parte. Desse modo, "pes formosos" pode n5o ser uma descri 9 §o da sua forma 
graciosa, mas do seu movimento agil (Is 52.7; Na 1.15). Esse uso do nome de uma 
das partes do corpo para referir-se a fun95o do corpo todo e as vezes chamado de 
racioci'nio "sintetico". 109 

Racioci'nio estereometrico, sintetico e "corporativo" indicam que a 
perspectiva hebraica do ser humano e "integral" ou "unitaria", ou seja, que o ser 
humano e composto de muitos aspectos e partes, mas esses n5o s5o muito 
diferenciados. Cada parte pode representar o todo e/ou a fun95o das outras partes. 
A natureza humana e uma unidade, n5o uma diversidade. Oposi 9 §o ou antitese n8o 
caracteriza as varias partes. 

B. Palavras hebraicas relativas a pessoas 

Cinco palavras hebraicas principals geralmente s5o traduzidas por 
"homem" no Antigo Testamento: ’adam, "Ad3o", "ser humano", "humanidade", 
"ra 9 a humana" aparece 562 vezes, sempre na forma singular mas na maioria das 
vezes com sentido coletivo. O termo provavelmente vem de uma raiz que significa 
"escuro" ou "vermelho". 

7sh, "homem", "marido", ocorre 2 160 vezes, geralmente referindo-se ao 
marido em oposi95o a esposa ou ao masculino em rela 9 §o ao feminino. Aplica-se 
aos animais machos em oposi95o as femeas (Gn 7.2). Sua etimologia e incerta. 110 


Anthropology of the Old Testament, 8. 

Wolff, Anthropology of the Old Testament. 8. 

110 Vcja Bratsiotis, Tsh, 222; Porteous, "Man". 243. 
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’Snosh "ser humano", ocorre 42 vezes e provavelmente vem de uma raiz 
que significa "ser fraco" ou "mortal". O termo aparece com mais frequencia em Jo 
(18 vezes; veja 7.1; 15.14; 25.4) e em Salmos (13 vezes; por exemplo 103.15). 
’Snosh muitas vezes esta em paralelo com 'adam, como nas passagens que levantam 
a pergunta: "Que e o homem?" (Jo 7.17; SI 8.4; 144.3). m 

geber, "homem", "homem forte", "valente", ocorre 65 vezes e transmite a 
ideia de poder, for 9 a ou excelencia. Salmos e Jo usam o termo com frequencia no 
sentido de uma pessoa que confia em Deus e o teme, e faz o que ele exige (veja Jo 
3.23; 4.17; 10.5; 14.10, 15; 16.21; 22.22; 33.17, 29; 34.7, 9, 34, 35; 38.3; 40.7; SI 
34.9; 37.23; 55.8, 9; Jr 17.7)." 2 

mat, "homens", aparece apenas no plural. As vezes o termo se refere a 
pessoas do sexo masculino em geral (Dt 2.34; 3.6; Jz 20.48). Eventualmente, matim 
e usado para indicar "poucos homens" (Gn 34.30; Dt 4.27; 26.5; 28.62; 33.6; lCr 
16.19; SI 105.12; Jr 44.28). 

C. Termos hebraicos relativos a quatro aspectos basicos da natureza humana 

Alem dessas cinco palavras hebraicas relativas ao "ser humano" no Antigo 
Testamento, principalmente quatro palavras hebraicas descrevem os aspectos 
primordiais da natureza humana: basar ou se’er ("came"), ruab ("espirito"), nepesh 
("alma") e leb ("cora 9 ao). O Antigo Testamento nenhuma vez explica esses 
aspectos da natureza humana de modo sistematico. Cada termo tern mais de um 
sentido, as vezes fisico, outras vezes psiquico. Um termo referente a uma parte da 
pessoa pode ser usado para a pessoa na totalidade do seu ser individual. 

basar ou se’er referem-se a parte visivel, externa, fisica e material da 
natureza humana. Essas duas palavras hebraicas traduziveis por "came" tern muito 
pouca diferen 9 a em seu sentido, basar ocorre 273 vezes, enquanto se’er 6 
encontrado apenas 17 vezes. Os dois termos se referem primordialmente as partes 
musculares das pessoas e dos animais. Nenhum dos dois refere-se a Deus no 
Antigo Testamento. Na verdade, uma passagem afirma explicitamente que Deus 
nSo e came (Is 31.3). A came liga o ser humano ao mundo animal, n3o ao divino. 
A came, no Antigo Testamento, e fraca (2Cr 32.8; SI 56.4; Jr 17.5, 7), mas nSo a 
base do pecado. Com frequencia o termo se refere a alimentos (Ex 2 1 . 1 0; Lv 4. 1 1 ; 
7.15-21; SI 78.20; Is 22.13; Mq 3.2, 3). A came pode significar o corpo visivel 
(Nm 8.7; SI 73.26). Ela pode referir-se a um "parente de sangue" ou familiar 


1,1 Veja Maass, enosh, 345-348; Porteous, "Man", 243. 
Veja Kosmala. geber, toot ii, 377-382. 
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proximo (Gn 29.14; 37.27; Lv 18.6, 12, 13, 17; 20.19; 21.2; 25.49; Nm 27.11;2Sm 
5.1; 19.12). Ela pode indicar uma pessoa ou individuo (Lv 13.18; Pv 11.1 7). 113 A 
came tambem tem qualidades psiquicas no Antigo Testamento. Ela pode "ter 
esperan^a" (SI 16.9), "ansiar por Deus" (SI 63.1), "cantar de alegria para o Deus 
vivo" (SI 84.2). 

A came nao e identica ao corpo humano. O hebraico nao tem palavra que 
signifique "corpo", apesar de gewiya ser traduzido assim (Gn 47.18; Ne 9.37; Ez 
1.11, 23; Dn 10.6). "Came" nao se refere a um corpo sem vida. Os termos 
hebraicos relativos a "cadaver" ou "carcafa" sao nebela, da raiz /7aZ>a/("afundar" ou 
"deixar cair", Dt 21.23; 28.26; Js 8.29; IRs 13.22, 24, 25, 28-30; 2Rs 9.37; Jr 
26.23; 36.30); peger, de uma raiz que significa "" estar exausto", "desmaiar" (Lv 
26.30; Nm 14.29, 32, 33; Is 14.19; 34.3; 66.24; Jr 31.40; 33.5; 41.9; Ez 6.5; Am 
8.3; Na 3.3); gewiya (Jz 14.8,9; ISm 31.10, 12; SI 110.6; Na 3.3) e gupa (lCr 
10.12). 

ruah, "vento", "espirito", "folego", ocorre 378 vezes no texto hebraico e 1 1 
vezes nas por 9 oes aramaicas da Biblia. Mais ou menos 1 13 vezes 114 ruah se refere a 
"vento" ou ar em movimento. Em 136 lugares ruah se refere ao "espirito de Deus", 
deixando 130 referencias para o "espirito humano" e outros significados. 

A ideia basica de ruah, como na palavra grega prteuma, e "vento". Jesus 
comparou a obra do Espirito ao vento (Jo 3.6-8), seguindo os profetas e escritores 
do Antigo Testamento que viam em ruah uma energia ou poder ativo, sobre- 
humano, invisivel, misterioso, difuso. ruahse refere ao vento oriental (Ex 10.13; 
14.21), ao vento norte (Pv 25.23), ao vento ocidental (Ex 10.19), aos quatro ventos 
(Jr 49.36; Ez 37.9), ao vento forte (SI 55.8) e ao vento do ceu (Gn 8.1; Ex 15.10). 

No corner do Antigo Testamento e feita a associa 9 ao entre o "sopro" de 
Deus e o "principio de vida" no ser humano (Gn 2.7; 6.17; 7.15-22). O sopro que 
energizou o ser humano foi uma dadiva do espirito de Deus (Jo 9.18; 19.17; 27.3; 
33.4; Is 42.5; 57.16). Essa dadiva de vida do espirito de Deus nao foi exclusiva do 
ser humano. O Antigo Testamento diz que a vida ou vitalidade dos animais 
tambem provem do espirito de Deus (Gn 6.17; 7.15, 22; Ec 3.19, 21). Os idolos nao 
tem "espirito" ou "folego". Eles nao tem vida nem poder (Jr 10.14; He 2.19). Os 
"ossos" de Israel voltam a ter vida quando o "espirito" vem dos quatro ventos e 
sopra sobre eles (Ez 37.6, 8-10, 14). Portanto, o espirito e o sopro e o principio 
vital no ser humano (e nos animais?). 


115 Veja Johnson, The Vitality of the Individual in the Thought of Ancient Israel , 40-4 1 . 
114 Wolff, Anthropology of the Old Testament, 32; Johnson, Vitality, 27 diz que sio 117. 
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Apesar do fato de o espirito humano ser uma didiva de Deus e de o 
individuo jamais poder controli-lo completamente, ele 6 proprio da pessoa (SI 
51.10; 146.4; Ez 3.14; 1 1.5; 20.32). A pessoa podia falar da energia vital que tern 
dentro de si como o "meu" rtiah e atribuir-lhe "uma deteriorafSo visivel do estado 
fisico ou psiquico" pessoal. 115 O espirito humano pode diminuir (Is 61.3; Ez 21,7), 
enfraquecer (SI 77.3; 142.3; 143.4) ou desaparecer (SI 143.7). Ele pode ficar 
perturbado (Dn 2.3), desanimado (Jo 6.4; 7.11; Pv 15.4, 13), irado (Jo 15.13; Pv 
29. 1 1; Ec 10.4), repousar (Zc 6.8), tomar-se ciumento (Nm 5.14, 30), endurecido 
(Dt 2.30) ou animado (Ag 1.14). 

Algumas qualidades fisicas de ruah podem ser vistas em sua rela^o com as 
emo 9 des. O espirito as vezes e associado a poderes mentais e pode ser traduzido 
por "mente" (fix 28.3; lCr 28.12; SI 77.6; Is 29.24; Ez 1 1.5; 20.32; cf. Is 65.17; Jr 
3.16) e "vontade" (Is 19.3; 29.24). Assim, o "espirito", que comefou como "vento" 
e se tomou "sopro" e "vitalidade", tambem representa o aspecto interior, invisivel e 
mais elevado da natureza humana. Eichrodt disse: "O fato de o mesmo termo ser 
usado para indicar o ruah tanto da divindade como do ser humano, apesar de n3o 
ser atribuido nenhum valor religioso direto ao ruah humano, manteve o ser humano 
sempre ciente de que, pelos termos da criafSo, seu mundo estava ligado ao mundo 
supra-sensorial de Deus". 116 

nepesh ("alma", "vida", "garganta") 6 um termo dificil de definir, com um 
amplo espectro de significados. 117 A tradufSo tradicional de nepesh em portugues 
como "alma" remonta a tradu^ao anima , da Septuaginta, mas mesmo ela admite 
outros significados em 155 das 755 ocasiSes em que a palavra 6 usada. Eichrodt 
disse: "A tradufio infeliz do termo por ‘alma’ abriu a porta para a entrada das 
idiias gregas sobre a alma". 118 Na versSo King James, a palavra nepesh 6 traduzida 
por "alma" 428 vezes, "vida" 119 vezes, "eu" 19 vezes, "pessoa" 30 vezes, 
"corafiSo" 15 vezes, "mente" 15 vezes, "criatura" 9 vezes, (corpo) "morto" 8 vezes, 
"corpo" 7 vezes, "desejo" 5 vezes, "vontade" e "prazer" 4 vezes, "homem" 3 vezes, 
"apetite", "animal", "fantasma" e "paixao" 2 vezes. Essas tradufSes diversas da 
mesma palavra indicam variafSes extremas e amplitude de significado. Aspectos 
fisicos e psiquicos da natureza humana podem ser indicados por esse termo em 
graus variados. 


115 Veja Johnson, Vitality, 37; cf. Gn 41.8; Jz8.3; 15.19; ISm 30.12; IRs 10.5; Ec 3.21 . 

116 Theology of the Old Testament II, 133. 

111 Johnson, Vitality, 9, 26. 

,l * Theology of the Old Testament II, 135. 



QllE t o homem? 


257 


O significado basico de nepesh provavelmente 6 "garganta" ou "pescoso". 
Isaias 5.14 diz que o mundo dos mortos abre bem sua nephesh, "garganta" (cf. SI 
107.9; He 2.5). Jonas (2.5) diz que a agua cercou seu nepesh ("garganta" ou 
"pescoso"). Parece que o sentido de nepesh mudou de "garganta" ou "pescofo" para 
"respira 9 §lo", indicando vida e vitalidade. nepesh n3o se limita a "vida" do ser 
humano. Os animais tamb6m sao chamados "seres vivos" (nepesh haya, Gn 1.21, 24; 
2.19; 9.10, 15, 16; Lv 11.46). Isaias 10.18 fala metaforicamente de nepesh e basar, 
"alma" e "corpo" da floresta e da terra. 

A forma verbal da raiz nps ocorre apenas tres vezes no Antigo Testamento, 
com o significado de "exalar", "prendera respira^So", "refrescar-se". Davi suspirou 
aliviado ao chegar ao JordSo, depois que Absalao se rebelou contra ele (2Sm 
16.14). Duas vezes o descanso no sabado 6 explicado como "exalar", "respirar 
refrigdio", uma vez pelas pessoas (Ex 23.12; 31.17). 

As qualidades fisicas de nepesh slo inumeras. Ela pode ficar assustada (J6 
6.4) ou desanimada (SI 42.1, 2; Jn 2.7). Ela pode odiar (2Sm 5.8; Is 1.14), amar (Ct 
1.7; 3.1-4; Jr 12.7), entristecer-se e chorar (Lv 26.16; Dt 28.65; Jr 13.17). Ela pode 
"pensar" (Et 4.13; Pv 2.10). Mesmo admitindo que muitas passagens em que nepesh 
6 traduzido por "mente" n£o refletem nosso conceito de "mente" como sede do 
raciocinio, varias chegam perto (a Biblia hebraica usa leb, "cora^ao", com mais 
freqiiencia para referir-se a "mente"). 

nepesh nSo tern apenas um sentido flsico ("pesco^o", "garganta") e outro 
psiquico ("amar", "odiar", "enfraquecer"). Ela tamb6m pode significar a pessoa 
toda, aproximando-se do nosso pronome pessoal ou reflexivo. O Antigo 
Testamento nao tern pronomes reflexivos tdnicos traduziveis por "a si mesmo" e 
usa nepesh para essa expressao. 119 nepesh 6 usado no Antigo Testamento quando 
Deus fala de si mesmo (Jr 5.9, 29; 9.7; Am 6.8; cf. Jr 51.14). A nepesh de Jav6 (ele 
mesmo) fica indignada ou impaciente (Jz 10.16; Zc 1 1.8), odeia (SI 1 1.5; Is 1.14), 
ama (Jr 12.7), pode desinteressar-se (Jr 6.8) ou ficar irada (Ez 23.18). 

Ja que nepesh pode referir-se a pessoa toda, sera que pode significar 
tambem uma pessoa morta? Um cadaver ou uma carca?a ainda 6 uma nepesh ? A 
expressao "nepesh morta" aparece em Levitico 21.11; Numeros 6.6; 19.11, 13; 
Ageu 2.13. A. R. Johnson disse que "essa ultima passagem em especial deixa bem 
claro que a referenda deve ser a nepesh como algo com que se pode ter contato 
flsico, nlo a ‘alma’ do morto como algum fenomeno fantasmagdrico". 120 No 


119 Johnson, Vitality, 19-20; Wolff, Anthropology of the Old Testament, 21, 23. 
•“ Vitality, 25, nota 2. 
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hebraico, aramaico e siri'aco pos-biblico, nepesh e usado para indicar uma lapide ou 
monumento funerario. Jacob disse: "Esse sentido nos leva para longe do 
significado original, pois e usado exatamente para o oposto da vida, mas o 
monumento que representa a pessoa garante, pelo menos por algum tempo, a 
continua9§o da sua presenfa". 121 

Se nepesh pode significar "corpo sem vida" ou cadaver de uma pessoa ou 
animal, o que o Antigo Testamento teria a dizer sobre o que acontece com a nepesh 
na hora da morte? Estudaremos essa quest2o mais a fundo quando tratarmos da 
morte. O que podemos dizer neste momento e que o Antigo Testamento diz que a 
nepeshe expirada ou derramada na morte (Jo 1 1.20; Is 53.12; Lm 2.12), ela parte 
(Gn 35.18) e, em alguns exemplos, retoma quando uma pessoa morta e reavivada 
(IRs 17.21, 22). Wheeler Robinson disse que os habitantes do Sheol n2o s2o 
nepheshim ("almas") mas repha'im ("sombras"). 122 

leb, lebab ("cora95o"), s2o dois termos correlatos com o mesmo sentido. O 
primeiro ocorre 598 vezes e o segundo, 252, tomando "cora92o" o termo 
antropologico usado com mais frequencia no Antigo Testamento. Ele se refere a 
animais apenas 5 vezes (2Sm 17.10; Jo 41.24; Dn 4.16; 5.21; Os 7.11). Nas 
primeiras quatro passagens o uso pode ser metaforico. O "cora92o de Deus" e 
mencionado 26 vezes. 123 As 814 ocorrencias restantes referem-se ao cora92o 
humano. 

No Antigo Testamento conhecia-se o cora92o como orgSo fisico, mas n5o 
sua fun92o essencial de fazer circular o sangue. Poucas referencias no Antigo 
Testamento referem-se ao cora92o como org2o fisico. Oseias falou da "envoltura" 
(segor) ou recipiente do cora92o (Os 13.8), provavelmente referindo-se a caixa 
toracica que protege o cora93o. Abigail disse a Davi que o cora9§o do marido dela 
morrera "dentro dele" e que se tomara como uma pedra, apesar de continuar a viver 
por mais dez dias (ISm 25.37). A expressSo "dentro dele" (qereb)b uma indica93o 
de que os israelitas sabiam que o cora92o ficava dentro da pessoa (ISm 25.37; SI 
39.3; 64.6; Jr 23.9). 

Outras passagens do Antigo Testamento indicam a localiza92o interior do 
cora92o. Jeu acertou Jor2o entre os bra90S, de modo que a flecha atravessou seu 
cora92o (2Rs 9.24). Ar2o vestia o peitoral sobre o cora9§o (Ex 28.29). Duas 
passagens podem ser referencias as batidas do cora9§o (SI 38.10; Jr 4.19). (No 


111 Theology oj the Old Testament, 1 6 1 ; cf. Johnson, Vitality, 26, nota 2; Robinson, The Christian Doctrine of Man, 
17. 

IJJ The Christian Doctrine of Man, 1 7-1 8; cf. Johnson, "Jonah II 3-10", 86-87; Jacob, Theology of the Old Testament, 
299; Wolff, Anthropology of the Old Testament, 99-118; Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 214. 
m Wolff, Anthropology of the Old Testament, 40, $5-58. 
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entanto, nenhum dos dois verbos significa realmente "bater". O primeiro, homih , e 
um partici'pio de hmh ("produzir um som"), e o segundo, siharhar ; e uma 
onomatopeia que significa "vaguear". 

No Antigo Testamento dava-se pouca importancia ao aspecto fisico do 
corafjio. O mesmo vale para as outras 80 diferentes partes do corpo humano 
mencionadas no Antigo Testamento, que se concentra nas qualidades psiquicas das 
partes do corpo, mais do que em suas funfSes fisicas. 

"CorafSo", no Antigo Testamento, refere-se principalmente aos poderes 
psiquicos da pessoa. O Antigo Testamento atribui ao cora93o tudo o que nos 
atribuimos a cabefa e ao cerebro —a capacidade de perceber, raciocinar, pensar, 
compreender, entender e tomar conhecimento, a consciencia, memoria, 
conhecimento, sentimento, vontade e juizo. 

"CorafSo" pode ser usado como sinonimo de nepesh ("alma") e ruah 
("espirito"), em termos de sentimentos e emofSes. Alegria e tristeza podem muito 
bem ser descritas por expressSes como "dar forfa ao cora^ao" ou "trazer refrigerio 
a alma" (Gn 18.5; Jz 19.5, 8; SI 104.15); "derramar o cora93o" ou "derramar a 
alma" (SI 62.8; Lm 2.19). De modo semelhante, os sentidos de corafao e espirito se 
sobrepdem. O Antigo Testamento fala de "cora 9 ao quebrantado" e de "espirito 
quebrantado" (SI 34.18; 51.17); do orgulho como elevar-se do cora93o ou do 
espirito (SI 131.1; Pv 18.12; Ez 28.2, 5, 17). Como nepesh e ri)ah, "cora 9 ao" pode 
referir-se a pessoa toda e ser traduzido por um pronome pessoal (Pv 3.1; 1 0.8). 124 

O significado singular de "cora93o" no Antigo Testamento n3o esta em sua 
express3o de sentimentos como medo, coragem, alegria ou tristeza, mas em sua 
expressSo dos processos intelectuais e volitivos. Wheeler Robinson classificou 20 
ocorrencias de "cora93o" no Antigo Testamento na categoria intelectual e 195 na 
volitiva. 125 O uso de "conu^ao" no sentido intelectual e volitivo parece concentrar- 
se na literatura de sabedoria e em Deuteronomio. A palavra e usada 99 vezes em 
Proverbios, 42 vezes em Eclesiastes e 51 em Deuteronomio. 

Platao fazia uma distin93o clara entre raz3o e emo93o. Os estoicos com 
freqiiencia equiparavam a moralidade a supressao da paix3o e ao controle do desejo 
pela raz3o. "Paixao e vicio, emo93o e fraqueza eram freqiientemente tratados como 
sinonimos, e presumia-se que raz3o e falta de escnipulos, conhecimento e maldade 
eram mutuamente exclusivos". 126 O cora 9 ao, de acordo com Heschel, e a sede de 
todas as fun95es interiores. PaixSes n3o s3o disturbios ou fraquezas da alma. O 
ascetismo n3o era o ideal das pessoas na Biblia, e a fonte do mal n3o estava na 


114 Cf. Johnson, Vitality, 82-83. 

115 The Christian Doctrine of Man, 22. 

116 Heschel, The Prophets, 255. 
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paixao, mas na cauterizafao, insensibilidade e dureza do corafao. O estado ideal no 
Antigo Testamento nao e a apatia, como para os estoicos, mas a compaixao, como 
para Jave (Os 1 1 .8, 9). 

No Antigo Testamento, o corafao como centro do conhecimento ou da 
razao e frequentemente associado ao ouvir (Dt 29.4; IRs 3.9-12; Pv 2.2; 18.15; 
22.17; 23.12; Is 6.10; 32.3, 4; Jr 1 1.8; Ez 3.10; 40.4; 44.5). Uma pessoa inteligente 
era alguem de cora 9 ao (Jo 34.10, 34), enquanto ao tolo faltava cora 9 §o (Pv 10.13), 
ou dizia em seu cora 9 ao: "Nao ha Deus" (SI 14.1; 53.1). A memoria tambem e 
vinculada ao cora 9 ao (Dt 4.9, 39; SI 31.12; Is 33.17; 65.17; Jr 3.16; 51.50). 

A consciencia e vinculada ao cora 9 ao. O cora 9 ao de Davi repreendeu-o em 
duas ocasiSes: depois que ele cortou a ponta da veste de Saul (ISm 24.6) e depois 
de fazer um recenseamento das suas for 9 as militares (2Sm 24.10; cf. IRs 2.44, Ec 
7.22). O amor genuino esta arraigado no cora 9 ao (Jz 16.15), apesar de o cora 9 §o 
nao ser entendido no sentido "romantico" ou afetivo no Antigo Testamento, como 
em nosso conceito e linguagem. 127 

Quando o Antigo Testamento diz: "Amaras o Senhor, teu Deus, de todo o 
teu cora 9 ao, de toda a tua alma e de toda a tua for 9 a" (Dt 6.5), "cora 9 ao" esta em 
primeiro lugar e tern principalmente o sentido de "mente" — se bem que nao em 
sentido estrito. Devemos amar a Deus com todo o intelecto, com os sentimentos, 
com as emo9<5es, com a vontade —com todo o ser. 

O cora 9 ao e a origem dos pensamentos, palavras e a95es (Pv 4.23), tanto 
bons como maus. O cora 9 ao pode ser temo (2Cr 34.27), limpo (SI 24.4, BLH), puro 
(SI 5 1 . 1 0), reto (Dt 9.5), mtegro ( 1 Rs 8.6 1 ), perfeito (Gn 20.6), forte (SI 57.7) e fiel 
(Ne 9.8). Tambem pode ser duro (Ex 7.3), corrupto e enganoso (Jr 17.9), mau (Is 
32.6), pecaminoso (Pv 6.18), maldoso ou pervertido (SI 101.4; Pv 11.20; 12.8; 
17.20) e maligno (Gn 6.5; 8.21; Dt 15.9; ISm 17.28). O Antigo Testamento fala do 
cora 9 ao fingido (SI 12.2) e de co^Qes insenslveis (SI 119.70; Is 6.10). Heschel 
disse que o que nos chamamos natureza irracional do ser humano, os profetas 
chamavam cora 9 ao obstinado ou incircunciso (Is 46.12; Jr 9.26). "O oposto de 
liberdade nao e determinismo, mas dureza do cora 9 ao. A liberdade pressupSe um 
cora 9 ao aberto, mente aberta, olhos e ouvidos abertos." 12 * O Antigo Testamento 
tambem diz que o cora 9 ao tern interesse ou inclina 9 ao para o mal (Gn 6.5; 8.21). 
Contudo, nao devemos concluir que yejerC'interesse") esteja sempre voltado para o 
mal. O termo e usado no Antigo Testamento e na literatura rabinica para indicar o 
"impulso", tanto para o bem como para o mal. 129 Em lsaias 26.3, ARC traduz ye?er 


127 Jacob, Theology of the Old Testament , 165. 

' n The Prophets, 189, 191. 

Cf. Simpson, "Genesis”, 538; Johnson, Vitality, 86. 
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por "mente", e com conotafSo positiva: "Tu conservaras em paz aquele cuja mente 
esta firme em ti; porque ele confia em ti". 

Se o corafSo 6 mau, Deus o sabe porque ele olha para dentro do ser 
humano (ISm 16.7). Ele "testa" (Jr 12.3), "pesa" (Pv 21.2) e "circuncida" o corafSo 
(Lv 26.41; Dt 10.16; 30.6; Jr 4.4; 9.26; Ez 44.7, 9). Quando o corafSo de alguem se 
torna duro, Deus pode lhe dar urn corafao novo (Jr 32.39; Ez 1 8.3 1 ; 36.26). 

O estudo das quatro palavras principals relacionadas com a natureza 
humana (basar, "came", rtiah, "espirito", nepesh, "alma", "vida", e leb, "corafSo") 
revela que o ser humano 6 uma criatura multifacetada. Em alguns aspectos, o ser 
humano 6 como algumas outras criaturas, mas em outros, i totalmente distinto. 
Cada um desses quatro termos tern varias matizes de sentido. Cada um tern 
implica 9 des fisicas e psiquicas. O contexto em que cada termo 6 usado tern de ser 
considerado com cuidado. Cada um deles pode ser usado em algum sentido quase 
como sinonimo dos outros, e cada um deles pode representar a pessoa toda. 

Eichrodt diz que o pensamento hebraico n5o estava interessado em uma 
analise teorica de fenomenos psiquicos. "Um dualismo rigido, que sente que came 
e espirito, corpo e alma, s3o opostos irreconciliaveis, 6 totalmente 
desconhecido". 130 Contudo, mesmo assim 6 impossivel entender nepesh e rtiah 
"como dois componentes da natureza espiritual do ser humano". S3o excelentes 
descriydes das qualidades diversas dos eventos psiquicos, mas de nenhum modo 
s5o termos adequados para traduzir capacidades ou areas especificas da psique. 
Pelo contrario, eles representam sempre toda a vida da pessoa de determinado 
ponto de vista. "Por isso, uma psicologia humana tricotomica pode ser t5o pouco 
baseada nos conceitos do Antigo Testamento quanto uma psicologia dualista.'" 31 

Essa perspectiva integral do ser humano tern implicafdes para muitas areas 
da vida. Por exemplo, se o corpo (came) tern poderes psiquicos assim como fisicos, 
ele n5o 6 um mero objeto que possuimos fora do nosso verdadeiro ser. Ele 6 uma 
parte vital do nosso ser. N5o pode ser desprezado ou pouco considerado. Ele faz 
parte da imagem de Deus. Igualmente, a luz da perspectiva integral do ser humano, 
o pecado n5o pode ser explicado de modo unilateral como concupiscencia, o desejo 
da came, mas tern de ser entendido como ato ou condifSo da pessoa toda. Tamb6m 
6 necessario entender que a reden93o inclui tanto os aspectos fisicos como os 
psiquicos. A vida apos a morte incluira corpo e alma ressurretos. 


n " Theology’ of the Old Testament II, 147 . 
1,1 Ibid.. 148 . 
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O pecado e um dos principals temas do Antigo Testamento. E facii 
encontrar passagens referindo-se a ele. De Vries disse: "Ha poucos capitulos que 
nao contem alguma referenda aquilo que o pecado e ou causa". 1 C. R. Smith 
destacou que o Antigo Testamento tern mais termos que descrevem o mal do que 
termos que descrevem o bem; enquanto ha apenas uma maneira de fazer o que e 
certo, ha muitas maneiras de agir errado. 2 

A Bfblia leva o pecado a serio. "Em contraste com muitos especial istas em 
religiao nos dias de hoje, que procuram desculpar o pecado e desfazer da sua 
seriedade, a maioria dos escritores biblicos estava bem ciente da sua malignidade, 
culpabilidade e tragedia". 3 A seriedade do pecado no Antigo Testamento flea 
evidente no distanciamento que causa entre o ser humano e Deus, entre o ser 
humano e o mundo, entre o ser humano e a sociedade e entre as pessoas. A Bfblia 
reconhece a dignidade e o valor do ser humano, mas esta mais preocupada com a 
sua carencia. Ela esta repleta de exemplos da tragedia humana, com a desgrafa, 
culpa e aliena^o, que constituem o destino do ser humano. A sua condifSo de 
necessidade e mais vital ao Antigo Testamento do que o conceito de natureza 
humana. "O ser humano n3o e simplesmente uma criatura com dignidade e posifSo 


'"Sin, Sinners", 361, 

2 The Biblical Doctrine of Sin, 1 5 , 

5 De Vries, "Sin, Sinners", 361 . 
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elevada; ele e uma criatura com profunda necessidade. E essa necessidade e a 
salvafao do pecado ". 4 

No Antigo Testamento, o pecado despeda9a a unidade da natureza humana 
e destroi a harmonia do mundo. "O pecado nao e diversao; e tragedia ". 5 Uma das 
tragedias do pecado e que o ser humano nao pode derrotd-lo com as proprias 
forfas. Os escritores bi'blicos sabiam que, sem Deus, o ser humano e um pecador 
perdido, incapaz de se salvar ou de encontrar a felicidade . 6 A restaura9ao da retidao 
so pode vir como presente generoso de Deus, nao como realiza9ao humana. 
Pannenberg concordou que nao podemos derrotar o pecado por nos mesmos: "O 
conflito entre egocentrismo e abertura para o mundo nao pode ser vencido por nos. 
A harmonia entre o ego e a realidade como um todo so pode ser recebida de 
Deus ". 7 

Alguns escritores dizem que o pecado e o tema central do Antigo 
Testamento. Edward J. Young, ao escrever sobre a situa9ao da teologia do Antigo 
Testamento em 1958 , criticou a obra de von Rad por nao levar a serio o relato da 
queda em Genesis. Escreveu ele: "Von Rad evita totalmente mencionar o fato de 
que o ser humano e uma criatura cafda e que se fez uma promessa de salva9ao ". 8 
Ele argumentou ainda que von Rad, G. Ernest Wright, Mowinckel, Gunkel e K. 
Barth estavam cegos para o fato de que a Biblia est£ preocupada primordialmente 
com o pecado . 9 

Enquanto Young e seus companheiros fazem do pecado o tema central da 
teologia do Antigo Testamento, principalmente por serem adeptos da teologia 
federal, alguns teologos do Antigo Testamento parecem ignorar o assunto. Muitas 
teologias do Antigo Testamento recentes nao tern um capitulo separado sobre o 
pecado. Isso pode, em parte, ser devido as metodologias que os teologos usam hoje 
em dia. Pode tambem refletir a atitude modema de que o pecado faz parte da 
natureza humana (Westermann) ou de que deve ser tratado sob outra terminologia, 
como crime, amea9a, culpa ou instabilidade mental. Algum tempo atrds, Karl 
Menninger lamentou a perda da palavra e do conceito de "pecado" em nosso 
vocabuldrio modemo: 

Em si, a palavra “pecado”, que parece ter desaparecido, era uma palavra 
orgulhosa. Era uma palavra forte, amea9adora e s^ria. Descrevia um ponto 
central do piano de vida e do estilo de vida de todo ser humano civilizado. 


* Rowley, The Rediscovery of the Old Testament, 217. 

5 De Vries, The Achievements of Biblical rEligion, 1 56. 

6 De Vries, "Sin, Sinners", 361 . 

’ What is Man?, 62. 

* The Study of Old Testament Theology Today, 70. 
’Ibid, 18, 20, 44, 70,74, 82. 
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Mas a palavra foi embora. Desapareceu quase totalmente — a palavra e a 

nofio. 10 

Bruce Milne comefou suas aulas de teologia biblica em Tyndale em 1975 
citando a famosa declarafSo de William Law: "Toda a natureza da religiSo crista 
firma-se sobre estes dois grandes pilares: nossa grande queda e nossa grande 
reden 9 ao". M Milne disse que e quase va a procura por urn estudo mais profundo do 
pecado durante o seculo xx. Quatro fatores novos contribuiram para o dilema 
modemo quanto a natureza do pecado: 1) a popularizafao da teoria da evolufao 
biologica; 2) a descrifao socio-economica abrangente de conduta e valores de Karl 
Marx; 3) toda a abordagem psicanalitica ligada a obra de Freud, Jung e outros; e 4) 
o pessimismo radical e cada vez mais profundo do mundo secular. 

Milne estudou com algum detalhamento os pontos de vista de K. Barth, R. 
Niebuhr e Norman Pittenger sobre o pecado. Conclui ele que a posifiio dos tres 
estudiosos em rela93o ao pecado deixa a desejar, quando medida pela perspectiva 
biblica. De acordo com Milne, a posi93o biblica sobre o pecado ainda n3o se 
enunciou para o ser humano modemo. 

Nossa preocupa93o principal aqui n3o e com o mundo modemo, mas com a 
perspectiva ou perspectivas do pecado no Antigo Testamento. Urn dos problemas 
quando se apresenta a perspectiva veterotestamentaria do pecado e a vastidSo e a 
variedade do material. Como lidar com a perspectiva profetica e sacerdotal do 
pecado? Sera que a perspectiva do pecado e a mesma no come 90 e no fim do 
Antigo Testamento? E necessario fazer um estudo exaustivo das palavras relativas 
a pecado no Antigo Testamento? Devemos considerar a perspectiva de pecado de 
Israel a luz dos conceitos dos seus vizinhos? Devemos levantar questoes como 
"qual e a natureza do pecado?", "qual foi a origem do pecado?" e "o pecado e 
universal?". 

Um padre checoslovaco, Stefan Porubcan, publicou em 1963 um livro 
volumoso (63 1 paginas) sob o titulo Sin in the Old Testament. Ele analisou todas as 
palavras hebraicas mais importantes relativas a pecado, junto com seus antonimos 
como pureza, retidao, perd3o e salva93o. O livro n3o foi muito difundido nem 
usado nos Estados Unidos, mas Rolf Knierim escreveu uma resenha de vinte 
paginas sobre ele para Vetus Testamentum. 12 

Knierim criticou a obra de Porubcan, afirmando que ela representa a 
posi93o teologica do autor e n3o a teologia dos textos do Antigo Testamento. 13 Essa 
critica poderia ser feita a quase todos os estudos doutrinarios. Knierim tambem 


10 Whatever Became of Sin?, 14. 

11 "The Idea of Sin in the Twentieth Century", 3. 

12 "The Problem of an Old Testament Hamartiology", 366-385. 
12 Knierim, 384. 
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acusou Porubcan de nao fazer uso "de suficiente critica literaria nem de m&odos 
tradicionarios-hist6ricos". M E concluiu sua resenha dizendo que "enunciar uma 
hamartiologia do Antigo Testamento adequada as nossas necessidades continua 
sendo uma esperan 9 a que at£ hoje nao foi concretizada". 15 

Knierim deve estar qualificado para avaliar uma hamartiologia do Antigo 
Testamento, porque publicou uma obra importante sobre o tema, baseado em sua 
disserta^ao doutrinaria na universidade de Heidelberg em 1 965 (Die Hauptbegriffe 
fur Siinde im Alien Testament). O que segue nao 6 uma hamartiologia, mas uma 
tentativa de descrever com honestidade alguns conceitos de pecado apresentados 
no Antigo Testamento. Estudaremos a natureza do pecado, sua origem, seus efeitos 
e sua remofao. 


31. A natureza do pecado 


Nao encontramos nenhuma defin^ao de pecado no Antigo Testamentc. 
Nem deveriamos esperar encontra-la, pois a Biblia sempre trata da vida real, 
trazendo regras de conduta ou julgando-a. "O que temos sao describes concretas 
da realidade do mal em varias esferas." 16 "A Biblia nao contdm uma unica 
defini 9 ao abrangente de pecado. Ele 6 identificado em todo tipo de a 9 ao, cond^ao 
e inten 9 ao". 17 

O pecado no Antigo Testamento 6 uma a 9 ao ou uma cond^ao? A maioria 
dos estudiosos do Antigo Testamento responde que ele 6 as duas coisas. Eichrodt 
disse que as a95es individuals apontam para a orienta 9 ao pervertida da vontade 
humana. "Por tras do pecado est4 o pecado, no sentido de condi 9 ao errada da 
natureza humana." 18 Afirmou ele que, no Antigo Testamento, 

... o pecado € ao mesmo tempo voluntdrio e intrinseco. O pecado 6 o 
resultado do livre arbitrio do ser humano; 6 seu ato livre. Mas tamb&n 6 
atribuido como quantidade objetiva. Ao mesmo tempo que ele 6 uma 
coisa, 6 tamWm imediatamente a outra. Onde h^ transgressSo, hi tamWm 
desordem material, urn estado de pecaminosidade. [...] O pecado, como 


14 Ibid. 

15 Ibid., 385 

16 Davidson, The Theology of the Old Testament, 209. 

17 Wright, The Biblical Doctrine of Man in Society, 40. 
'* Theology of the Old Testament It, 387. 
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ato da vontade, tem efeitos fisicos e sociais integrals, incluindo a 
corrup93o da prdpria vontade.' 9 

A essencia do pecado 6 rebeldia contra Deus. N2o 6 simplesmente um mal 
moral, mas um mal moral com conotafSes religiosas. A. C. Knudson aflrmou: 

O pecado 6 um ato ou estado afirmativo de hostilidade contra Deus. N3o € 
algo “irreal” nem “ilusorio”, como Spinoza gostaria de nos fazer crer; 
tamb6m n§o 6, como ensina Hegel, um momento essencial na vida de 
Deus progressiva ou realizada etemamente; nem 6, como alguns 
evolucionistas nos dizem, nada mais que um resquicio da natureza animal 
que herdamos. Nem mesmo o conceito que Kant sustenta sobre o mal, a 
saber, “a pervers3o da rela^So correta entre raz3o e sentimento, a 
subordina^o erronea do racional ao sensual”, preenche a id6ia btblica de 
pecado. O pecado, do modo como i entendido tanto no Antigo como no 
Novo Testamento, traz em si a iddia de uma atitude desafladora da alma 
perante Deus [...] e acaba sendo considerado um poder objetivo. 20 

No Antigo Testamento, o pecado 6 a violatSo da "graciosa e justa vontade 
divina, rebeliao que destruiu a comunhao pessoal". 21 Israel, diferente dos seus 
vizinhos, analisava os problemas da vida em relatSo a vontade e ao proposito do 
Deus que escolheu um povo para ser o instrumento do seu projeto de redentSo 
universal (Gn 12.3). 

Pecado, no Antigo Testamento, n2o 6 a perturbatao do status quo da 
natureza ou uma aberratao que destruiu a harmonia dos eventos no estado cosmico. 
6 a violatao da comunhao, a trai^ao do amor de Deus e a revolta contra o seu 
senhorio. 

A. O vocabulirio do pecado 

O que 6 o pecado, de acordo com o Antigo Testamento? Algumas palavras 
hebraicas podem ajudar com uma parte da resposta, mas n2o podemos tira-las do 
contexto nem enfatizar demais a etimologia para chegar ao seu significado. Von 
Rad lembrou que Israel tinha muitos termos diferentes relativos a pecado, mas toda 
pesquisa estatfstica desses termos estava longe de desvendar o cerne da questao 
para a teologia. 22 


19 The Biblical Doctrine of Man in Society, 40. 

10 The Religious Teachings of the Old Testament, 255-256. 

21 Wright, God Who Acts, 20 (no Brasil, O Deus que Age, pels ASTE). 

JJ Old Testament Theology /, 264 (no Brasil, Teologia do Antigo Testamento, pels ASTE). 
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G. Ernest Wright destacou que e comum tentar compreender a natureza do 
pecado por meio do estudo etimologico das palavras usadas afins, porem isso n5o 
ajuda muito. "Fato e que o vocabulario relativo ao pecado e quase identico, em sua 
maior parte, ao usado no Egito, na Babilonia e na Gracia. Por essa raziio a natureza 
do pecado deve ser explicada a partir do vocabulario usado apenas quando os 
termos s3o estudados no contexto integral da fe. O contexto diverge do que existe 
no paganismo somente por causa da diferen?a radical no conteudo da fe". 23 

Davidson observou que os termos que o Antigo Testamento aplica a "bem" 
ou "mal" s5o linguagem popular, figurada, do senso comum, e nSo devem ser 
considerados termos cientificos ou filosoficos que expressam a essencia de bem ou 
mal. 24 

O termo basico traduzido por pecado, hata\ significa "errar o alvo", como 
no caso de algudm que atira pedras com uma funda (Jz 20.16), ou um viajante que 
erra o caminho (Pv 19.2). a palavra ’awon significa "perverter" ou "tornar mau" 
(ISm 20.1). Pecado € o que 6 tortuoso, n3o reto, correto ou direto. "E da natureza 
do pecado n3o atingir um alvo; e natural do que e tortuoso, em compara93o com o 
que 6 reto; € natural do que d irregular, em compara^So com o que 6 nivelado; d 
natural do que 6 sujo, em comparafSo com o que d limpo." 25 

Alguns escritores tentaram chegar ao sentido das palavras que o Antigo 
Testamento relaciona ao pecado classificando-as por grupos. C. R. Smith dividiu as 
palavras hebraicas em tres grupos: 1) termos gendricos: ra‘ ("mau"), rasha ‘ 
("maligno")e ’asMn("culpado"); 2) metaforas: hata\ ’awone ’aw/a ("errar o alvo"), 
‘abar ("transgredir"), shagah e ta’ah ("errar", "perder-se"), pesa', marah e sarar 
("rebelar-se"), ma’a/e bagad (" agir traifoeiramente"), Aa/7a/>("afastar-se" como um 
renegado ou apostata), ’ave/7("problema"), bS/iya ‘a ! ("sem valor"), shiqqus e to'ebah 
("abomina^o", "que da nausea"); 3) antonimos, isto 6, termos opostos as palavras 
mais importantes na descri93o de Deus, que e justo, santo, puro, sabio e glorioso. 
Palavras opostas a essas s3o: rasha ' ("maligno"), hale! ("profano"), tame’ 
("imundo"), Are5e/("tolo") e bdset, barap e ka/am ("vergonha"). Alem desses termos 
gerais, outros indicam pecados especificos, como assassinato e furto. 26 

Wheeler Robinson disse que o valor de qualquer classifica93o dos termos 
hebraicos relativos ao pecado e apenas introdutdrio. "A revela95o do Antigo 
Testamento n3o 6 filologica mas histdrica; cada termo em si e como uma gaveta 


u The Biblical Doctrine of Man in Society, 40. 

! * The Theology of the Old Testament, 204-206. 

15 Davidson, The Theology of the Old Testament, 207. 
K The Biblical Doctrine of Sin, 15-22. 
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trancada, ate que a abramos com a chave da historia." 27 Robinson classifica as 
palavras principals em quatro grupos: 1) desvio do caminho certo 

(hata\ ’awon, sagah, sQr, sata ), 2) condifio alterada (culpa) do agente (rasa', ’asham); 
3) rebeldia contra um superior ou infidelidade a um acordo 
(pesa‘, marad, sarar, ma'al, begad, merma) e 4) caracterizafio da qualidade do ato em 
si (ra 'ah, hamas, shaga, hebel, ’won shewa ’). 

S. J. de Vries afirmou que n3o e por acaso que a Biblia tern um vocabulario 
rico referente ao pecado. Isso vale especialmente para o Antigo Testamento. Seus 
autores nSo se preocuparam em dar uma definifSo tedrica de pecado, mas 
refletiram, em sua terminologia rica e visual, "a profimdidade e os amplos efeitos 
do pecado que experimentavam". 2 * * 

De Vries organizou as palavras hebraicas relativas ao pecado em seis 
grupos: 1) palavras formais que indicam um desvio do que £ bom e correto; 2) 
termos teoldgicos, que mostram o pecado como um desafio contra Deus; 3) termos 
que descrevem o estado interior do pecador; 4) termos em que sobressai o aspecto 
dtico; 5) termos que destacam os resultados maldficos do pecado; e 6) termos 
relativos & culpa. 

Aldm dos termos desses grupos, De Vries notou que o Antigo Testamento 
usa muitos outros para definir o pecado: obstinafio, soberba, reincidencia, tolice, 
engano, impureza e outros. "Aldm disso, ha um nome para cada pecado e crime 
especifico." 29 De Vries tambdm classificou a linguagem do pecado em termos 
formais, relacionais, psicoldgicos e qualitativos. 30 

As listas de Porubcan e Hermann Schultz devem ser acrescentadas is de C. 
R. Smith, Wheeler Robinson e De Vries. Um estudo dessas listas de palavras 
referentes ao pecado mostra que, no Antigo Testamento, o pecado £ erro, fracasso, 
rebeliio contra Deus. £ desobediencia, tolice, infidelidade. E ganancia, opressio, 
violencia, orgulho, imoralidade. Pecado £ fazer coisas erradas, agir mal e mal em 
si. 

No Antigo Testamento, o pecado £ quase sempre pessoal. t, resultado de 
uma decisio consciente. Animais ou coisas nio pecam porque nio sio livres para 
escolher entre "bem" e "mal". O pecado no Antigo Testamento pode ser individual 
ou coletivo. Os pecadores sio responsaveis por suas escolhas, atitudes e afdes. 
Uma maneira de "obter uma id6ia" da perspectiva de pecado do Antigo Testamento 
e ler algumas listas dos pecados de Israel e de individuos (cf. Dt 9.6-24; SI 106.6- 


17 The Christian Doctrine of Man, 43 . 

“ "Sin, Sinners", 360. 

* Ibid., 362. 

30 The Achievements of Biblical Religion, 164. 
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39; Is 59.1-8; Jr 2.4-28; 7.9-1 1; 29.23; Ez 16.14-58; 18.5-13; Am 2.6-8; 5.10-12; 
8.4-6; Mq 2.1, 2; 7.2-7). 

E. W. Heaton disse que, alem dos termos hebraicos formais e tecnicos 
referentes ao pecado, os profetas hebreus fizeram uso de toda a sua experiencia e 
vocabulario para mostrar a Israel o alcance da sua falta de retid5o. Na linguagem 
da lavadeira, eles estavam imundos e precisavam ser limpos (Jr 2.22); na 
linguagem do medico, estavam desesperadamente doentes e careciam da cura de 
Jave (Is 1.5, 6); na expressSo do pastor, Israel era uma ovelha perdida, que se 
desgarrara do aprisco (Jr 23.3); na linguagem do agricultor, eles eram como trigo 
cheio de palha, que Jave iria peneirar (Am 9.9); para o que trabalhava nas minas, 
eles estavam cheios de impurezas e precisavam ser refinados na fomalha (Ez 
22.18, 19); na linguagem do construtor, Israel era uma parede torta (Am 7.8); na 
linguagem domestica, eles eram urn ch2o sujo que seria varrido (Is 14.23); na 
linguagem do oleiro, eram barro com pedras (Jr 18.1-4); no jarg3o do mercado, 
eles tinham sido vendidos como escravos por causa das suas iniqiiidades e 
transgressdes (Is 50. 1 ). 31 

B. Categorias de pecados 

O pecado pode ser classificado de quatro maneiras: 1) pessoal, como 
rebeliao contra Deus; 2) moral, como desvio de uma norma externa de conduta; 3) 
monista, de alguma forma ligado a natureza fisica ou a condifSo de criatura do ser 
humano; e 4) dinamico, em que o pecado e a transgress3o de urn tabu. 32 

O conceito veterotestamentArio de pecado e primordialmente pessoal, se 
bem que pode haver exemplos ou ilustraydes de outras perspectivas. A perspectiva 
moralista pode desenvolver-se facilmente em uma sociedade que transformou a lei 
ou Tora em norma externa pela qual se julgam a conduta e as atitudes. Pode ser que 
algumas transgressdes rituais ou decisdes n3o explicadas no Antigo Testamento 
(veja Ex 4.24-26; 2Sm 6.6, 7) tenham sido "assimiladas" de um conceito de pecado 
dinamico mais antigo. 33 Alguns escritores apontaram para certas passagens do 
Antigo Testamento (Jo 4.17-21; 13.4; SI 78.38, 39; 103.14-16; Is 40.6-8) para 
argumentar que pelo menos resqulcios de um conceito monista de pecado podem 
ser encontrados no Antigo Testamento, mas o sentido exato dessas passagens e 
passi'vel de discussAo. 


31 Veja Heaton, His Servants the Prophets, 84. 

33 De Vries, "Sin, Sinners", 362; The Achievements of Biblical Religion, 157-160. 

35 Veja Eichrodt, Theology of the Old Testament U, 382-384; De Vries, The Achievements of Biblical Religion, 165. 
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A Biblia denunciou o mal ate nos seus personagens mais importantes. 
Fromm disse: "Ad3o 6 um covarde; Cairn e irresponsavel; No6 e um fracote; 
AbraHo e medroso a ponto de deixar sua esposa ser violentada; Jaco participa da 
fraude contra seu irm3o Esau; Jose e um manipulador ambicioso; e o maior dos 
herois hebreus, o rei Davi, comete crimes imperdoaveis". 34 

Perto do fim do Antigo Testamento, o senso pessoal de pecado de Israel foi 
sendo abafado pela ausencia de destaque a sua interioridade e infiuencia corruptora 
sobre o cora93o humano (Jr 17.9). Dava-se destaque a observancia das regras 
extemas da lei. 

O judaismo pos-biblico adotou uma postura em rela<;5o ao pecado diferente 
da postura do Antigo Testamento. S. J. de Vries disse que, no periodo pos-biblico, 
o pecado era defmido como infrafSo da lei mosaica. "Para garantir ao justo que ele 
podia veneer o pecado guardando a lei, um conceito de impulso (yeser) bom e mau, 
dentro do ser humano mas n3o como parte dele, suplantou o conceito profetico do 
cora93o depravado." 35 A crise da escraviza93o ao pecado n3o parecia mais ter sua 
solu93o fora do alcance humano. Desde a epoca de Ben Siraque, a doutrina do 
impulso maligno inato ao ser humano, sem ser invencivel, recebeu grande 
destaque. Cada pessoa pode e deve domina-lo. Na verdade, Deus concedeu a lei 
como um meio de salva93o. "Por isso o judaismo nunca reconheceu um servum 
arbitrium (vontade escrava) e, nessa quest3o, recusou-se a ser discipulo dos 
profetas." 36 

Os rabinos tambem ensinavam que existia um impulso bom no ser humano. 
Consideravam plenamente possivel viver sem pecado. Apesar de toda pessoa ceder 
pelo menos uma vez a um impulso mau, "no justo podem-se encontrar apenas 
alguns poucos pecados, que, na verdade, n3o p5em em xeque a essencia da sua 
justi 9 a". 37 

O judaismo, em sua maior parte, adota uma perspectiva muito otimista da 
natureza humana e da possibilidade de restaura93o pessoal. "O judeu modemo n3o 
ere [...] que precisa ser ‘salvo’ por algum ato de Cristo ou de qualquer outro 
mediador na terra ou no c6u. N3o ha lugar para a queda em sua interpreta93o da sua 
propria literature. [...] O ser humano, na opini3o do judeu modemo, nasce 
essencialmente bom, raz3o pela qual pode ascender as alturas de Deus; o abismo 
que os separa pode ser transposto pelas ora 90 es e pelo empenho da pessoa, por seus 
pensamentos e a95es." 3 * Kaufmann Kdhler disse: "A ideia judaica de expia93o com 
o retomo do pecador a Deus exclui todo tipo de media93o. Nem sacerdocio nem 


14 You Shall Be as Gods , 127. 

** De Vries, The Achievements of Biblical Religion, 1 69; veja S. Rosenblatt, "Inclination, Good and Evil", 1315. 
“ Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 392. 

” Ibid „ 393; cf. Cohen, Everyman’s Talmud, 33-93; K. KOhler, Jewish Theology, 2 1 5, 223, 239-245. 
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sacrifices s3o necessarios para obter a gra?a divina; o ser humano precisa apenas 
encontrar o caminho para Deus por seu prdprio esforfo". 39 

Em contraste com a perspectiva otimista do ser humano e do pecado que o 
judaismo rabinico adotou, no sentido de que 6 possivel veneer o pecado sozinho 
(sem ajuda externa), o Novo Testamento e o cristianismo assumiram uma vis3o 
pessimista do pecado. 40 O Novo Testamento usa essencialmente os mesmos termos 
e conceitos do Antigo para referir-se ao pecado, porem os amplia e aprofunda. 

Jesus, em suas afirmafdes sobre o pecado, foi alem de qualquer coisa que 
os escribas e fariseus podiam imaginar (Mt 5.21-48; Me 7.21-23). Paulo foi al6m 
da lei como medida para o pecado e para a retidSo. Ninguem pode cumprir a lei. 
Ela denuncia os fracassos das pessoas e mostra a imensidSo da pecaminosidade de 
cada um (Rm 3.20; 5.20; 7.7-24; G1 3.19-24). "A doutrina do pecado no Novo 
Testamento € dominada pela certeza de que Cristo veio para derrotA-lo." 41 

C. A essencia do pecado 

Pecado, no Antigo Testamento, 6 mais que a95es erradas ou nocivas ou 
atitudes erradas. Ele engloba toda a pessoa (came, espirito, cora^o e alma). Sob a 
perspectiva integral da natureza humana exposta no fim do capitulo 6, o pecado 
n3o pode ser explicado unilateralmente como concupiscencia ou disturbio 
psicoldgico. O pecado tern uma dimensSo espiritual, fisica e mental no Antigo 
Testamento. O ser humano n3o peca somente com uma parte da sua natureza 
(mente ou corpo); antes todo o ser esta envolvido em cada pecado (Mt 5.27, 28). 

De Vries disse que o pecado em suas formas mais grosseiras situa o ser 
humano abaixo dos animais, porque estes pecam apenas com a came. Faltam-lhes 
as qualidades superiores da compreens3o prdpria, da autoconsciencia, da memdria, 
da imagina^o e um senso de significado e propdsito da atividade aqui na terra. H E 
enganoso usar o termo ‘animalesco’ para conduta humana imoral e sensual. 
Quando n6s, seres humanos, nos abandonamos a camalidade irrestrita, seja 
embriaguez, seja glutonaria, seja fomica95o, n5o estamos nos comportando como 
animais, pois nos tomamos mais baixos do que eles." 42 

O ser humano foi criado com capacidade mais elevada que a dos animais 
(SI 8.5-8). Usando de modo errado essa capacidade mais elevada, com freqilencia 
fazemos escolhas erroneas e agimos de maneiras que resultam em fracasso, 
frustra93o, sofrimento e aliena93o de Deus e dos outros. Pecamos! 


” Jewish Theology, 241. 

40 De Vries, The Achievements of Biblical Religion, 156. 

41 De Vries, "Sin, Sinners", 37 1 ; ef. The Achievements of Biblical Religion, 1 7 1 
4! De Vries, The Achievements of Biblical Religion, 155. 
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32. A origem do pecado 


"Qualquer pessoa que reflete sobre a doutrina do pecado & luz da Palavra 
de Deus defronta-se muito cedo com a quest2o da origem do pecado." 43 Sempre 
que se identifica urn problema, o curso natural de afSo e tentar descobrir sua causa, 
fonte ou origem principal. O Antigo Testamento reconhece a existencia de um 
problema na natureza e na ra9a humana. "Existe em ambos uma desordem 
profunda e anormal. Essa desordem e t2o penetrante que n2o apenas faltam aos 
reinos deste mundo vida verdadeira e uma sociedade justa, mas tamb6m encontra- 
se deturpada a beneficencia de uma natureza ordeira." 44 

O ser humano hoje n2o e a criatura "boa" que Deus criou. A "existencia em 
oposi92o" a Deus manifesta-se abertamente em a£5es especificas de rebeldia e 
desobediencia do homem. "Era continuamente mau todo designio (yeser) do seu 
cora92o" (Gn 6.5). A natureza est2 sob maldi92o por causa do pecado humano (Gn 
3.17-19). N2o vivemos em um mundo ideal nem em um mundo de serena 
comunh2o e felicidade. Nossa experiencia humana n2o 6 objeto de ben92os 
constantes. As obvias evidencias de disturbios so podem levantar a pergunta unde? 
(de onde?). 

Christoph Barth falou do "escandalo da rebeli2o humana". O mundo foi 
distorcido e depravado pela rebeli2o humana. Deus criou tudo perfeito. A ra9a 
humana revoltou-se contra seu criador logo no come90. O relato de Genesis 3-1 1 
entrela9a confissOes de pecado na historia das realiza9des. Em Genesis 3, a 
rebeli2o 6 uma tentativa audaciosa de tomar o mandamento de Deus um meio de 
repress2o. O homem e sua esposa, ao comerem do "fruto proibido", pensaram que 
seriam como Deus, n2o mais sujeitos 2 sua supremacia. Na historia do diluvio, toda 
a ra9a humana est2 corrompida (Gn 6.5). "Os homens de Sodoma eram maus e 
grandes pecadores contra o Senhor" (Gn 13.13; cf. 18.20). "Violencia e pervers2o 
sexual evidenciaram a decadencia incuravel da humanidade." 45 

De acordo com Barth, "a rebeli2o humana 6 uma ocorrencia que nos deixa 
perplexos". 46 Os relatos biblicos n2o tentam explic2-lo. "A rebeli2o contra o 
Criador serd sempre inesperada, infundada, ilogica, indesculpdvel e injustificada. 
Se Deus criou todas as coisas de modo perfeito, n2o pode haver explica92o nem 


45 Berkouwer, Sin, 1 1 (no Brasil, A Doutrina Biblica do Pecado, pela ASTE). 

44 Wright, The Biblical Doctrine of Man in Society, 35. 

45 God With Us, 32. 

46 Ibid., 33. 
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raz3o aceitavel para o pecado." 47 A alguem que pergunta se o Criador poderia ter 
evitado o fracasso humano da revolta contra Deus, devemos responder que ele quis 
criar parceiros voluntaries e n3o robos que tern de atender automaticamente a sua 
vontade e ordem. 

Se a natureza e a ra?a humana foram criadas boas e agora s3o "mas" ou 
"ruins", como e quando ocorreu a mudanfa? Como a natureza e o ser humano 
mudaram de "bons" para "maus"? A resposta classica da igreja a essa pergunta e "a 
queda" ou "o pecado original"; no entanto, o Antigo Testamento jamais usa esses 
termos. Na verdade, o Antigo Testamento raras vezes fala do pecado em termos 
teoricos ou teologicos. Ele se refere a pecados cometidos em lugares e momentos 
por pessoas especificas. "Todavia, raramente encontramos reflex3o teologica sobre 
o ‘pecado’ como fenomeno religioso da maior complexidade." 48 Eichrodt disse que, 
quando o Antigo Testamento fala de pecado, a enfase principal recai sobre sua 
express3o momentanea concreta em a 9 des individuais. Assim, "a questSo da 
origem do pecado e relegada a segundo piano". 4 ’ 

O Antigo Testamento contem uma narrativa (Gn 3) que fala de um 
momento decisivo na vida do primeiro casal humano, a partir do qual a historia da 
humanidade tomou-se uma historia de pecado. Von Rad disse que, na grande 
hamartiologia de Genesis 3-11, "o pecado irrompeu e espalhou-se como numa 
avalancha". O Antigo Testamento conta como o pecado comefou e continuou 
aumentando no ambito da ra$a humana, gerafSo apos gera^o. Contudo, ele n3o 
aponta outra porta de entrada do pecado no mundo sen3o a livre escolha de Eva e 
Ad3o de desobedecer a Deus pela sugest3o de uma serpente. O Antigo Testamento 
n3o diz que a serpente era o Diabo, Satanas, ou a fonte do pecado. Ele n3o culpa a 
Deus pelo pecado do ser humano, apesar de Ad3o ter tido alguns pensamentos 
nessa direfSo (Gn 3.12). A origem definitiva do pecado no Antigo Testamento 
continua sendo um enigma (um misterio). 

Apesar de o Antigo Testamento n3o chamar a serpente (ou cobra) de Diabo 
ou Satands, o Novo Testamento o faz. Duas vezes o Apocalipse fala do "grande 
drag3o, a antiga serpente, que se chama diabo e Satanas" (Ap 12.9; 20.2). Parece 
que o escritor juntou o papel da serpente em Genesis 3 com o do monstro marinho 
(LeviatS), o caos (SI 74.14; Dn 7.19-22). A besta, monstro ou diabo combate os 
santos e e lanfada a terra para ai causar sua destruifSo (Ap 1 1.7; 12.1-9). 50 


*’ Ibid. 

4 * Von Rad, Old Testament Theology I, 154. 

*’ Theology of the Old Testament II, 401 . 

K Veja o estudo sobre Leviatf e os monstros marinhos no capftulo S. 
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Zimmerli disse que o Antigo Testamento n3o apresenta resposta a pergunta 
fundamental de como o mal entrou no mundo. "Em todo o Antigo Testamento niSo 
encontramos a menor tentativa de buscar refugio em urn universo dualista ou 
pluralista. A culpa b exposta como tal, sem explica93o, em toda a sua severidade." 51 
Duas declarafdes essenciais sobre o assunto ficam totalmente claras na historia 
veterotestamentbria em Genesis 3: o mal n3o vem de Deus e estd sujeito ao poder 
de Deus. Por isso, o dualismo fica descartado como explica93o para a origem do 
pecado. 52 

Brevard Childs observou que os estudiosos do Antigo Testamento est3o 
divididos quanto a interpreta93o da fun93o canonica de Genesis 1-11. Von Rad 
entendeu a fun93o desses capitulos como urn retrato da histbria da crescente 
aliena 9 &o de Deus ou como "uma avalancha". A virada acontece com o chamado 
de Abra3o. Para von Rad, "a ele^So de Israel fomece a perspectiva a partir da qual 
se ve a historia universal de julgamento e misericbrdia divinos diante da 
pecaminosidade humana". 53 

Claus Westermann argumentou que esses capitulos (Gn 1-11) n3o 
avan 9 am em um piano horizontal, com o pecado aumentando ate a epoca do 
chamado de Abra3o. Eles se movem em um eixo vertical Deus— ser humano. 
Entendem que a realidade universal da existencia humana soffe amea 9 a e 
limita93o. "Para Westermann, nunca existiu uma bpoca inicial de inocencia nem 
uma ‘queda’, somente um retrato do problema ontologico da existencia humana em 
fragilidade e limita93o." 54 

Childs concordou com Westermann em que a historia inicial de Israel (Gn 
1-11) n3o deve ser lida como um mero estudo das causas e razdes da elei93o de 
Israel, mas asseverou que a tentativa de Westermann de substituir a interpreta93o 
ontologica de Genesis 1-11 levanta um sem-numero de que$tdes teolbgicas. 

N3o hb base biblica para entender o conteudo desses capitulos como "o 
resultado de ser humano". O proposito de Genesis 1-3 b contestar o carater 
ontolbgico da pecaminosidade humana. "O ser humano n3o foi criado em aliena93o 
de Deus, dos seus companheiros ou de si mesmo. A fun93o teolbgica de um 
periodo de inocencia b dar testemunho da harmonia inicial na cria93o de Deus, que 
superou a amea 9 a de n3o ser na presen 9 a de Deus. Ele tambbm d k testemunho da 
restaura93o escatologica da nova cria93o de Deus, em que todas as amea 9 as estarSo 
vencidas."” 


51 Old Testament Theology in Outline, 169. 

51 Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 406; Hamilton, "The Book of Genesis 1-17", 188; G. Wenham, 
Genesis 1-15, 72-73. 

” Childs, Old Testament Theology in a Canonical Context, 225. 

u Childs, Old Testament Theology in a Canonical Context, 226; Westermann, Elements of Old Testament Theology, 
94-98; 118-1 19 (no Brasil, Teotogia do Antigo Testamento, pela Paulinas). 
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33. Os efeitos do pecado 


A. Os efeitos do pecado de Ad3o 

Todo estudo do pecado no Antigo Testamento precisa incluir os efeitos do 
pecado de AdSo e os efeitos dos pecados dos individuos e das sociedades. O Antigo 
Testamento n3o diz nada sobre como o pecado de Ad3o afetou seus descendentes. 
Na verdade, AdSo e mencionado apenas quatro vezes no Antigo Testamento depois 
de Genesis 5 (Dt 32.8; lCr 1.1; Jo 31.33; Os 6.7). E duas dessas references 
provavelmente devem ser lidas como "homem" e n3o como "Ad3o" (Dt 32.8; Os 
6.7). 

Nada se diz sobre como o pecado de Ad3o afetou seus descendentes, mas 
Genesis 3 mostra conseqiiencias do primeiro pecado para os envolvidos. A serpente 
e amaldifoada por sua participate no pecado da humanidade. Conseqiiencias (n3o 
uma maldifSo) tambem s3o anunciadas k mulher e ao homem, como resultado do 
seu pecado. Vergonha, culpa e medo sobrevem a Ad5o e a Eva depois do seu 
pecado (Gn 3.1 1). 

As conseqiiencias especificas do pecado para a mulher foram as dores de 
parto, o desejo pelo marido e a submissSo a ele. Esfbrfo vitalicio para tirar o 
sustento da terra amaldi 9 oada foi a conseqiiencia do pecado para o homem. Toda a 
natureza e amaldifoada por causa do primeiro pecado. Deus expulsou o primeiro 
homem e a primeira mulher do jardim do Eden. Sua volta a esse paraiso foi 
impedida para sempre por um poder divino (Gn 3.24). A partir dai, n3o so AdSo e 
Eva mas todas as pessoas tern de viver fora do jardim. Como o jardim era o unico 
acesso 3 arvore da vida, e inevitdvel que a vida humana termine com a morte (Gn 
3.22, 23). 

Victor Hamilton observou que a morte n3o e alistada como uma das 
conseqiiencias do pecado de Ad3o em Genesis 3.17-19. As conseqiiencias do 
pecado de AdSo sSo o tema do contexto mais amplo de 3.17-19, mas nesses 
versiculos a conseqiiencia do pecado de Ad3o e o trabalho arduo por toda a vida. 
"O castigo pela desobediencia de Ad3o e pelo fratricidio de Cairn n3o e a morte, 
mas ser expulso e andar errante." 56 


» "The Book of Genesis 1-17", 203-204; cf. G. Wenham, Genesis I -IS, 83, 89-91. 
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O Antigo Testamento n§o explica dogm&tica nem filosoficamente como o 
pecado do primeiro casal afetou seus descendentes. Ele simplesmente conta a 
historia das geratSes subseqiientes como uma historia de pecado. O primeiro filho 
de Ad§o e Eva assassinou seu irm2o (Gn 4.8). A Biblia contem algumas indicafSes 
de que o pecado de Cairn n2o consistiu meramente nesse ato exterior de violencia; 
a sede do pecado estava em sua ira contra seu irm5o (Gn 4.5-7). A palavra chata ’ 
("pecado") ocorre aqui pela primeira vez no Antigo Testamento. A conseqiiencia 
do pecado de Cairn e vista no seu medo e na sua alienaf^o dos seus pares. Lameque 
acrescentou a bigamia a lista cada vez maior de pecados (Gn 4.19). 

Ate a epoca de Noe, Deus viu que "era continuamente mau todo designio 
(yeser) do cora^o" do ser humano (Gn 6.5). A terra estava corrompida e cheia de 
violencia (Gn 6.1 1, 12). Deus entSo enviou o diluvio para destruir a rata humana 
como castigo pelos seus pecados, mas isso nSo resolveu o problema do pecado. 
Depois do diluvio, Deus viu novamente que "e mau o designio l'ntimo do homem 
desde a sua mocidade" (Gn 8.21), dando a entender que o pecado e universal. Noe 
e sua familia n3o estavam isentos de pecado; n2o foram poupados por n3o terem 
pecado. Noe e chamado "justo e l'ntegro" (Gn 6.9), mas a palavra ram/>7j("direito" 
ou "perfeito") n3o significa "sem pecado". Significa "saudavel", "inteiro". 

Varios textos do Antigo Testamento tern sido usados como textos de prova 
para a universal idade do pecado e ate para o dogma de que o pecado e hereditdrio 
(p. ex., IRs 8.46; 2Cr 6.36; Jo 14.4; 25.4; SI 51.5; 58.3; Pv 20.9; Ec 7.20; Is 48.8). 
Wheeler Robinson disse: "N3o ha base na exegese historica para falar de 
pecaminosidade herdada em nenhuma dessas passagens, incluindo Salmos 51.5; 
provavelmente, n3o se quer dizer mais do que Isaias (6.5): ‘Sou homem de l&bios 
impuros’". 57 

H. J. Kraus provavelmente tinha raz3o: "A oratiSo no salmo 51 fala da 
tendencia original para o pecado: ‘Eu nasci na iniqiiidade, e em pecado me 
concebeu minha m3e’ (SI 51.5). AfirmafSes como essa n3o podem ser entendidas 
nem como causa de pecado herdado biologicamente, nem em termos de moralidade 
sexual. [...] Elas reconhecem o poder do mal para corromper o ser humano desde o 
corner (cf.Gn 8.21; Jo 14.4; 15.15s; 25.4; SI 143.2; Jo 3.6)". 5S 

Mesmo nada dizendo sobre a doutrina do pecado original no sentido de 
culpa transmitida a partir de Ad3o, o Antigo Testamento estd muito ciente da 
tendencia humana natural em direfSo ao mal. Algumas passagens indicam que, 
durante certos periodos da historia do Antigo Testamento, os filhos eram punidos 
pelos pecados dos seus pais (Ex 20.5; 34.7; Lv 26.39; Nm 14.18; Js 7.24; 2Sm 


57 The Christian Doctrine of Man, 58. 

“ Theology of the Psalms, 156-157; veja em Marvin Tate, Psalms SI-100, 18-19 urn estudo de diferentes 
interpretafdes possfveis de SI 51.5. 
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21.1-6). Talvez a melhor maneira de explicar essas passagens seja com base na 
vis5o israelita de "personal idade coletiva" ou solidariedade social. Em certo 
sentido, o indivlduo, no antigo Israel, estava subordinado a seu grupo. Jamais, 
porem, o indivlduo estava subordinado a algum grupo a ponto de n3o ser 
responsavel por seus atos pessoais. Outras passagens enfatizam a independence do 
indivlduo do grupo (veja Dt 24.16; 2Rs 14.6; Jr 31.29; Ez 18). 

A. C. Knudson disse que se pensava que a impureza do povo ou ra 9 a a que 
cada pessoa pertencia permeava a vida de cada um. Como isso acontecia nSo e 
explicado. Em nenhum lugar do Antigo Testamento temos um relato da origem da 
inclinafSo humana natural para o mal. "Essa inclina95o e simplesmente aceita 
como um fato, um fato revelado por observa95o e introspec 9 iio." 59 

Escritores judeus e cristaos posteriores desenvolveram muitas teorias sobre 
como o pecado de Ad3o afetou a ra 9 a humana. 2Esdras (escrito um pouco antes do 
ano 100 d.C.) faz varias references ao pecado de Ad3o e a seus efeitos sobre seus 
descendentes: 

O primeiro Ad2o, sobrecarregado com um cora95o mau, transgrediu e foi 
vencido, assim como todos os que descenderam dele. Assim, as doen 9 as se 
tomaram algo permanente; a lei estava no cora93o das pessoas junto com a raiz ma; 
por6m o que era bom partiu, e permaneceu o que era mau (2Esdras 3.21, 22). 

Uma semente maligna foi semeada no cora93o de Ad3o logo no inlcio, e 
quanta maldade ela tern produzido ate agora — e produzira ate que venha o tempo 
da colheita! (2Esdras 4.30). 

6 Ad5o, o que voce fez? Porque, apesar de ter sido voce quern pecou, n3o 
foi s6 voce quern caiu, mas tamb6m n6s que somos seus descendentes (2Esdras 
7.48=1 18). 60 

O conceito de pecado no Novo Testamento e essencialmente o mesmo do 
Antigo. Todos os termos anteriores estao ali. 61 Os termos "queda" e "pecado 
original" nSo ocorrem no Novo Testamento. Paulo disse que pecado e morte 
entraram no mundo pormeio de Ad2o (Rm 5.12-14; ICo 15.21, 22). 

Hamilton afirmou que Paulo recorreu a tipologia Ad2o— Cristo porque ela 
fomecia material para discutir tres mal-entendidos sobre a ressurrei95o: 1) a morte 
n5o significa aniquila93o, porque havera ressurrei95o; 2) a morte n3o significa, 
como alegavam os gregos, a liberta95o da alma imortal — o corpo sera ressuscitado; 
3) o corpo ressurreto sera um corpo espiritual (ICo 15.45-49). 62 


” The Religious Teachings of the Old Testament, 265. 

w 0$ v. 36-105, que estavam perdidos, foram reinseridos no texto, e o v. 48 recebeu o numero 1 18 na versSo 
restaurada. 

61 De Vries, The Achievements of Biblical Religion, 17-71. 
u Veja Hamilton, "The Book of Genesis 1-17", 217. 
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Paulo afirmou que o pecado e universal (Rm 3.23; 5.12); que todos 
pecaram e n3o tem desculpa (Rm 1.20; 2.1; cf. Uo 1.8). Tiago 1.13-15 diz: 
"Ninguem, ao ser tentado, diga: Sou tentado por Deus; porque Deus n3o pode ser 
tentado pelo mal, e ele mesmo a ninguem tenta. Ao contrario, cada urn 6 tentado 
pela sua propria cob if a, quando esta o atrai e seduz. Ent3o a cobifa, depois de 
haver concebido, d3 a luz o pecado; e o pecado, uma vez consumado, gera a 
morte". 

As doutrinas da "queda" e do "pecado original" foram desenvolvidas 
plenamente por estudiosos patristicos nos ramos ocidental e oriental da igreja 
antiga. No Oriente, o pecado de Ad3o foi explicado como o tipo primeiro do 
pecado humano. No Ocidente, tomou-se sua fonte. 63 Tanto Ireneu como Tertuliano 
enfatizaram "a unidade da rafa, em algum sentido, em Ad3o". Ambrosio foi o 
primeiro a dizer que todos os seres humanos "incorreram em culpa em AdSo". 64 

Agostinho disse: "A queda do ser humano tambem 6 entendida como uma 
decadencia para um nivel inferior de existencia, de modo que o pecado n3o deve 
ser entendido como uma falha, mas uma degradaf3o". 65 As palavras de Agostinho 
manifestam uma doutrina completa da "queda" e dos seus efeitos sobre a rafa 
humana. Sua proposifSo diz mais do que o Antigo Testamento e o Novo sobre o 
assunto. 66 

Wheeler Robinson disse que Genesis 3 n3o traz nenhuma indicafSo de que 
a natureza humana € alterada pelo ato de desobediencia — muito menos que Ad3o 
transferiu uma natureza corrompida aos seus filhos. A desobediencia a uma ordem 
divina, fruto do desejo pelo que Deus retivera dele, cont6m um significado £tico 
claro e profundo. "O ser humano obtem o que deseja e passa da inocencia nua da 
crianfa ao conhecimento e aos poderes da maturidade; porem o prefo que pagou 
toma sua civilizafSo maldita, j3 que o avanfo na civilizafSo mostra ser avanfo 
tambem no mal." 67 

Eichrodt entendeu que Genesis 3 fala de um evento decisivo, pelo qual o 
piano de Deus para a humanidade foi frustrado e a historia humana passou a ser 
marcada pela inimizade contra Deus: 

Esse evento tem o carater de uma "queda ", ou seja, de cair fora da linha 
de desenvolvimento planejada por Deus, e, como mostra a narrativa 
subseqUente, tem uma influencia determinante sobre a atitude espiritual de 
todas as pessoas. O ensino da Igreja sobre o tema do pecado original 


45 Robinson, The Christian Doctrine of Man, 165. 

“Ibid., 168. 

45 Citado por Wesiermann, Elements of Old Testament Theology, 95. 
“ Zimmcrli, Old Testament Theology in Outline, 168. 

41 The Christian Doctrine of Man, 59. 
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firmou-se corretamente sobre essa passagem para mostrar que a 
verdadeira seriedade da escraviza?ao ao pecado consiste no fato de que o 
pecado n3o € simplesmente “urn ato eventual, [...] sempre surgindo da 
decisao errada de um momento, mas [...] uma tendencia pervertida da 
nossa natureza”. 64 

Vriezen afirmou que a interpretafSo crista da narrativa do paraiso como a 
historia da queda da humanidade, ensinada ja por Paulo em Romanos 5 e mais 
tarde desenvolvida na doutrina do pecado original, n3o e erronea. Uma vez que 
alguem da lugar ao pecado em sua vida, "ele se espalha rapidamente e e 
transmitido de uma gera 9 So para as demais. Por isso, ele chegou muito perto do 
conceito do pecado original". 69 

G. Ernest Wright mostrou que a maneira crista de entender a "queda" da 
humanidade a tern feito continuamente incorrer no perigo de perder o 
relacionamento ativo, vivo e vital entre Deus e as pessoas, substituindo-o por uma 
vislo estatica da natureza humana totalmente depravada e alienada de Deus. Essa 
substitu^ao n3o e totalmente errada, mas desvia nossa aten93o "do autoconceito 
vital e responsavel e da decisao ativa para a especula 9 ao intelectual e para a 
argumenta 9 ao racional". 70 

Sera que a humanidade esta depravada totalmente ou apenas parcialmente? 
Sera que a dificuldade se deve a uma corrup 9 ao moral e tendencia para o pecado 
inata, ou ao abuso individual do livre arbitrio, seguindo o mau exemplo de Ad3o 
(Agostinho versus Pelagio)? Sera que os individuos estSo predestinados para 
saIva 9 iio ou destru^iio, para serem recebedores ou n3o da gra 9 a irresistivel 
(calvinismo versus arminianismo)? Wright diz que a Biblia n3o da respostas claras, 
definidas e irrefutaveis a essas perguntas, porque elas representam exercicios 
intelectuais sobre o ser humano como um "substantivo" e tomam o movimento 
dinamico da Biblia um paradoxo racional formalizado, que a mente tenta resolver 
naturalmente tomando um partido ou outro. 71 

A natureza do ser humano pode ser vista no que ele faz. Muitos atos 
humanos, a come 9 ar com Ad5o, s&o atos de rebeldia contra Deus. O ato culminante 
de rebeldia pode ser visto na crucifica 9 So de Cristo. "O pecado e morte em Ad3o 
ergueram uma barreira entre o ser humano e Deus, que Cristo, como mediador, 
removeu. E este ato da gra 9 a de Deus que restaura a cria 9 §o original (p. ex. Rm 


“ Theology of the Old Testament II, 406 - 407 . 
M An Outline of Old Testament Theology, 416 . 
n God Who Acts, 92 . 

71 Ibid, 92 - 93 . 
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8.29; Cl 3.10; ICo 15.49; 2Co 3.18). Conseqiientemente, a cruz 6 o unico slmbolo 
apropriado da ft blblica". 72 

Muitos credos e confissdes de igrejas mencionam a questSo da "queda" e 
do "pecado original". A maioria das declara 9 des protestantes absolve Deus de 
qualquer culpa e poe o onus sobre a humanidade. A Confiss3o Belga, por exemplo, 
afirma que nada acontece neste mundo sem a orienta93o de Deus; mesmo assim, 
"Deus n3o 6 nem o autor nem pode ser culpado pelos pecados que cometemos". 73 

A ConfissiSo de F6 de New Hampshire diz o seguinte sobre a queda do ser 
humano: "Cremos que o ser humano foi criado santo, sob a lei do seu criador; 
poftm, por transgresslo voluntiria, decaiu desse estado santo e feliz; em 
conseqliencia disso, toda a ra 9 a humana agora 6 pecadora, nSo por for 9 a mas por 
escolha; por natureza, inclina-se para o mal; por isso, esti justamente condenada 4 
ruina etema, sem defesa nem desculpa". 74 

B. Conseqiiencias do pecado para o individuo 

Quais s3o as conseqUencias do pecado para o individuo no Antigo 
Testamento? A primeira conseqiiencia ou resultado do pecado 6 o sentimento de 
culpa. A culpa pode ser urn sentimento interior de perturba 9 iio, aliena93o e 
distanciamento. Foi essa a experftncia de AdSo e Eva (Gn 3.10). Eles ficaram 
envergonhados e se esconderam. O cora93o de Davi o acusou depois que ele 
recenseou o povo (2Sm 24.10)^0 salmista disse: 

Enquanto calei os meus pecados, 
envelheceram os meus ossos 
pelos meus constantes gemidos todo o dia. 

Porque a tua m3o pesava dia e noite sobre mim; 
e o meu vigor se tomou em sequidSo de estio 
(SI 32.3, 4). 

Esse senso de culpa tern apenas os que estSo pessoalmente cientes dos seus 
pecados. O Antigo Testamento fala de "pecados por ignorancia", que se pode 
cometer sem ter no93o deles, pelo menos no momento em que 6 cometido (Lv 4; 
6). Todavia, o Antigo Testamento deixa bem claro que o pecador 6 culpado e 
responsabilizado por qualquer ofensa que cometer, mesmo sem estar ciente de 
algum pecado pessoal (Lv 5.17). 


11 Ibid, 9 1. 

” Berkouwer, Sin, 29. 

74 H. Leon McBeth, A Sourcebook for Baptist Heritage, 503-504. 
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Pode-se pecar sem ter depois um sentimento de vergonha ou culpa, por 
causa de uma falha fundamental de cardter ocasionada pela rejeifdo de Deus: 

Diz o insensato no seu corafdo: 

N3o hd Deus. 

Corrompem-se e praticam abominafdo; 
jd n3o hd quern fa 9 a o bem 
(SI 14.1; 53.1). 

Ai dos que ao mal chamam bem, 
e ao bem, mal 
(Is 5.20). 

[Este povo] persiste no engano, 
n3o quer voltar. 

Eu escutei e ouvi; 
n3o falam o que t reto, 

ningudm hd que se arrependa da sua maidade, 
dizendo: Que fiz eu? 

Cada um corre a sua carreira 

como um cavalo que anemete 
com fmpeto na batalha 
(Jr 8.56, 6). 

O Antigo Testamento n3o tern uma palavra especi'fica traduzi'vel por culpa. 
Com freqUencia ele usa a mesma palavra relativa ao ato do pecado e ao seu castigo. 
O pensamento hebraico, via de regra, n3o fazia distin 9 do entre o ato de pecar e o 
castigo resultante. 75 Von Rad explicou esse fenomeno como parte da "perspectiva 
sintetica da vida", jd que a93o pessoal e resultados pessoais subseqdentes ndo eram 
entendidos como duas coisas separadas e independentes. Em vez disso, o Antigo 
Testamento pressupde a correspondence mais direta possivel entre a 9 do e efeito. 
Isso significa que "n3o hd absolutamente nada no pensamento veterotestamentdrio 
que, em termos gerais, corresponda d separa 9 do que n6s fazemos entre pecado e 
castigo. A melhor prova disso d que tanto chata’ como ’awdn podem significar o 
pecado como ato e as conseqtlencias do pecado, ou seja, seu castigo". 76 


” Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 413. 
76 Old Testament Theology I, 265-266. 
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E verdade que algumas palavras podem referir-se a afSes mas e puni<;2o, 
pecado e condenafiio, mas isso n2o se aplica a todas as palavras hebraicas relativas 
ao pecado. A raiz ’wl, em todas as suas formas, n2o e uma dessas palavras. Ela 
sempre se refere a atos injustos ou iniquos e nunca a eventos calamitosos, 
conseqiiencias ou puni^o no sentido de palavras como 'a won, 'a wen on ra\ Em 
varios contextos afirma-se categoricamente que Deus nunca faz o “mal” (’awel ou 
’awla: Dt 32.4; 2Cr 19.7; Jo 34.10). 

Apesar de o hebraico n2o ter uma palavra especifica que se traduza por 
culpa, o termo ’asham com freqiiencia e traduzido por "culpa" ou "oferta pela 
culpa". Ele e seus cognatos s§o traduzidos por "culpa" ou "culpado" menos de 20 
vezes no Antigo Testamento. 77 O termo ’awon, que na maioria das vezes e 
traduzido por "culpa", implica o elemento de "atitude pervertida". 78 

O primeiro resultado do pecado de uma pessoa e sentimento de culpa ou 
vergonha. O segundo resultado e punifSo ou condenafSo. "Toda falta traz 
puni^So." Isso e necessario porque "a ofensa contra Deus tern de ser reparada, o 
veneno contagioso do pecado tern de ser eliminado, e o pecador tern de ser 
penalizado." 79 Jave e apresentado no Antigo Testamento como um Deus que "n2o 
inocenta o culpado" (fix 34.7; Nm 14.18) e que "n2o se esquece de todas as suas 
obras para sempre" (Am 8.7). Pelo menos na epoca pre-monarquica, Israel cria que 
o pecado sempre acarretava conseqiiencias, das quais algumas sobrevinham 
visivelmente ao pecador. Entre essas conseqiiencias estavam as que incluiam uma 
"irradiafao do mal" que, depois de colocada em movimento, mais cedo ou mais 
tarde se voltaria inevitavelmente contra o pecador e contra a comunidade (veja Am 
1.3,6, 9,11,13). 

Muitos estudiosos do Antigo Testamento concordam que a condenafSo 
divina do pecado e um dos principals elementos veterotestamentarios, mas 
discussdes recentes tern questionado o metodo dessa condena^o. Sera que o 
julgamento de Deus e direto ou dinamico, imanente ou transcendente? Sera que 
Deus traz julgamento sobre o pecador de maneira especial, inesperada e 
transcendente, ou sera que confronta o pecador com uma serie de efeitos e 
conseqiiencias, "intrinsecos" a natureza do pecado e da pessoa? 

Klaus Koch, em um artigo agora famoso, "Gibt es ein Vergeltungsdogma 
im Alten Testament?", argumentou que o Antigo Testamento n2o contem uma 
doutrina de retribui^o. Jave n2o age como juiz nesse contexto. N2o ha normais 
judiciais nem castigos prescritos que determinam o julgamento. CondenafSo ou 


77 C. R. Smith, The Biblical Doctrine of Sin, 16. 

™ Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 416. 
79 Jacob, Theology of the Old Testament II, 287. 
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puni 9 §o est5o arraigadas diretamente no pecado, em uma relaf^o de ato e 
conseqiiencia. Koch falou da sina que cada um cria para si mesmo com sua afSo 
("menschlicher Tat entspringendes Schicksal"). Isso n2o significa que Koch 
considerou o processo puramente imanente ou mecanico. "Jave esta envolvido 
ativamente no processo. E ele quern faz a associa^o." 80 

Vriezen observou que Koch era contra a ideia de um conceito religioso de 
retribuifjk) e disse que von Rad em boa parte concorda com ele. Vriezen nSo nega 
que o Antigo Testamento freqiientemente da a entender que o pecado traz consigo 
seu proprio castigo, mas essa posi^o nSo predomina nSo e predominate. "As 
posifdes dos dois estudiosos (Koch e von Rad) mencionados esquecem demais de 
levar em conta a lei da alian 9 a." 8! 

Berkouwer criticou a teoria de Koch de que o Antigo Testamento nSo tern 
uma doutrina de retribui95o. A ideia de Koch de que o Antigo Testamento fala de 
uma "esfera de a93o que determina o destino" e n2o da a 9 tlo retributiva de Deus, 
como vemos na Septuaginta, e for 9 ada. Isso e obvio, segundo Berkouwer, no 
proprio artigo de Koch, em especial em seu estudo de varios textos de Proverbios. 
"O fato de que ele descpbre que essa ‘antiga perspectiva’ tambem esta no principio 
da ‘semeadura e colheita’ de Paulo (p. 36) n2o pode apoiar sua posi 92 fo. Sua 
constru93o e insatisfatoria por causa da sua enfase exclusiva no ‘ato que 
desencadeia o destino’." 82 

Berkouwer disse que o que toma a posi 92 o de Koch totalmente inadequada 
e que ele propde um dilema: ou retribu^ao ou dinamica imanente, transcendencia 
ou imanencia. E simplesmente impossivel colocar a atividade dinamica do pecado 
e a atividade judicial de Deus lado a lado em pos^iSo de compet^ao. 83 

Marion Frank Meador disse que a questSo da rela 92 o entre pecado e castigo 
recebeu um novo impulso depois que Klaus Koch levantou a questSo (1955) de 
existir ou n3o uma doutrina de retribui 9 ao no Antigo Testamento. Koch n3o 
encontrou essa doutrina. Recompensas e castigos n2o s3o atribuidos segundo 
normas pre-estabelecidas. Na verdade, as conseqiiencias de uma a93o est3o 
embutidas no proprio fluxo da a95o, numa especie de Tun-Ergehen 84 do tipo 
"semeadura e colheita" (Pv 1 1.18; Os 8.7; 10.12, 13). 85 Meador concluiu que a tese 
de Koch carece de apoio e optou por um modelo modificado de retribui 92 o para a 


*° Patrick Miller, Sin and Judgment in the Prophets, 5. 

11 Vriezen, Outline of Old Testament Theology, 309, nota I . 
” Berkouwer, Sin, 39-40, nota 4 1 . 

“ Ibid., 375. 

“ "AijSo e efeito’ (N. do Trad.). 

* 5 Veja Meador, "The Motif of God as Judge", 166. 
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relacSo entre pecado e castigo. Todavia, insistiu em que "Deus e o juiz supremo e 
seus juizos s3o sempre apropriados". 86 

Muitos estudiosos do Antigo Testamento perceberam a correspondence 
entre o pecado e seu castigo no Antigo Testamento. Eichrodt chamou a aten^o 
para "o profundo pensamento [...] de que ofensa e punigao devem corresponder 
uma a outra"} 1 Ele disse que os profetas se concentraram em transmitir ao seu 
publico que o castigo e a anulafSo de um relacionamento totalmente pessoal entre 
Deus e humanidade, "substituindo assim uma liga^o extema entre transgressSo e 
retribuifSo por uma correspondence interna, e permitindo-lhe, pela primeira vez, 
compreender e confirmar intemamente o castigo como conseqllencia necessaria do 
pecado". 88 

Patrick Miller, depois de estudar muitas passagens do Antigo Testamento 
que tratam do esquema de "correspondencia" entre pecado e condenafiSo, concluiu 
seu estudo com uma se^ao sobre a "teologia da condenafSo". Ele disse que n5o ha 
uma nofSo de julgamento monolitica que domina o Antigo Testamento. Pelo 
contrario, a experiencia de julgamento de Israel era multifacetada e 
multidimensional. Miller observou que as passagens estudadas por ele mostravam 
uma correspondencia ampla entre pecado e punifSo. "Porem muitas passagens n3o 
apresentam essa correspondencia." 89 

Miller argumentou que a posi^o de Koch precisa ser modificada. O 
castigo que segue um crime pode ser compreendido num contexto judicial. O 
Antigo Testamento fala com freqiiencia de Deus como juiz. Mesmo havendo 
correspondencias e ate aspectos causais entre pecado e condena^o, a liga^o e 
feita pela decis3o de Jave de punir por causa da desobediencia. A dimensiSo da 
correspondencia "coloca no centro do julgamento de Jave a afirma^o da justiga 
apropriada. O que Jave requer de todos os seres humanos e mishpat, justifa". 90 

O propdsito do julgamento de Deus no Antigo Testamento e mais que 
punir. Ele tern o proposito de purificar, como o fogo que refina (Ml 3.2, 3); o 
propdsito de corrigir, como o prumo (2Rs 21.10-13); e o propdsito de renovar, 
como quando se limpa um prato (2Rs 21.10-13). Deus e sempre livre para exercer 
misericdrdia. Isso nSo e o mesmo que cancelar o castigo, mas retira dele o aspecto 
de condenafilo irrevogavel. A dor de parto abre caminho para a promessa de uma 
nova vida. O sinal de Cairn e um simbolo protetor, para guardar sua vida daqueles 
que lhe tentam fazer o que ele fez com Abel. 


16 Ibid., 172. 

17 Theology of the Old Testament II, 426. 
“/6W..452. 

*’ Sin and Judgment in the Prophets, 121. 
" Ibid., 136. 
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Puni 9 §o ou condenafSo tem o objetivo de endireitar intemamente, de trazer 
de volta para o caminho certo aqueles que se desviaram. Jacob disse: "O que Jav6 
procura conseguir com o castigo 6 o retomo do pecador e a possibilidade de uma 
nova vida. A convers3o 6 a cond^So indispensivel do perdao; sem ela, todos os 
meios de perdSo que Deus preparou correm o risco de n§o surtir efeito". 91 

34. A remo 92 o do pecado 

A terminologia do Antigo Testamento em referencias & remo 9 ik> do pecado 
6 tao rica e variada como seu vocabuldrio relativo ao pecado. Boa parte da 
linguagem concentra-se no que Deus faz com o pecado. 

O que Deus faz com o pecado? 

1 ) Ele o remove, pde de lado, joga fora como roupas sujas e rasgadas: 

Eis que eiatocou os teus lAbios; [...] 
foi perdoado o teu pecado 
(Is 6.7). 

Tirai-lhe as vestes sujas. [...] 

Eis que tenho feito que passe 
de ti a tua iniqUidade 
(Zc 3.4; cf. Sm 12.13). 

2) Ele o faz sobressair e/ou afasta-o: 

Senhor, Senhor Deus compassivo, 
clemente e long&nimo, [...] 
que perdoa a iniqUidade, 
a transgressSo e o pecado 
(fix 34.6, 7). 


*' Theology of the Old Testament, 289 . 
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3) Ele o apaga: 

Eu, eu mesmo, sou o que apago 
as tuas transgressOes 
por amor de mim 
(Is 43.25; cf. SI 51.1, 9; 109.14; 

Is 44.22; Jr 8.23). 

4) Ele o lava e limpa: 

Lava-me completamente da minha iniqllidade, 
e purifica-me do meu pecado 
(SI 5 1.2; cf. 51.7; Jr 33.8). 

5) Ele o elimina, remove: 

Purifica-me com hissopo 
(SI 51.7). 

6) Ele o cobre: 

Bem-aventurado aquele cuja iniqllidade 6 perdoada, 
cujo pecado 6 coberto 
(SI 32.1; cf. SI 85.3). 

7) Ele o expia: 

Estabelecerei a minha alian 9 a contigo, 
e saber&s que eu sou o Senhor; 
para que te lembres, e te envergonhes, 
e nunca mais fate a tua boca soberbamente, 
por causa do teu oprbbrio, 
quando eu te houver perdoado tudo quanto fizeste, 
diz o Senhor Deus 

(Ez 16.62, 63; cf. Is 6.7; SI 65.3; 79.9). 
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8) Eleesquece ou n3o se lembra do pecado: 

Dos teus pecados n&o me lembro 
(Is 43.25). 

9) Ele os langa para trds de si e no mar: 


Langaste para trds de ti 
todos os meus pecados 
(Is 38.17). 

Langarfi todos os nossos pecados 
nas profundezas do mar 
(Mq 7.19). 


10) Ele os pisoteari: 

PisarA aos p4s as nossas iniqQidades 
(Mq 7.19). 


1 1 ) Ele os perdoa: 

Bendize, 6 minha alma, ao Senhor, 
e n3o te esquegas de num um s6 de seus beneflcios. 

Ele i quern perdoa todas as tuas iniqQidades 

(SI 103.2, 3; cf.Ne 9.17; SI 130.4; 

Is 55.7; Jr 5.1; 31.34; 33.8; 50.20). 

Essas s3o algumas das muitas maneiras pelas quais Deus lida com o pecado 
no Antigo Testamento. 

O Antigo Testamento registra muitos meios que as pessoas tentaram 
empregar para se livrar do pecado, nenhum deles realmente bem sucedido. As 
primeiras tentativas de se livrar do pecado no Antigo Testamento podem ser 
chamadas "primitivas" ou "resquicios" de uma era dinamista anterior. 92 Nelas, a 
remogao do pecado € obtida por procedimentos puramente extemos, que 
funcionam automaticamente. As vezes a condiglo pecaminosa 6 removida pela 
lavagem com igua (Nm 8.7; 19.9, 21; 31.23; Lv 14.5, 6); outras, queimada com 
fogo (Nm 3 1 .22, 23; Is 6.6). As vezes um animal ou p&ssaro leva embora o pecado 
(Lv 14.7, 53; 16.21, 22); nas situagdes mais s6rias, o pecador € desligado da 


92 Hichrodt, neology of the Old Testament II, 443. 
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comunidade ou morto (Lv 20.6, 10, 11, 14). Esses metodos "primitivos" de se 
livrar do pecado mostram a percep93o que as pessoas tern do pecado e sua tentativa 
de encontrar uma soli^ao para ele. 

Certas passagens do Antigo Testamento falam da necessidade de "desviar" 
a ira de Deus. O exemplo mais vislvel e 1 Samuel 26.19, em que o sacriflcio se 
toma o meio de desviar a ira divina. Davi diz: "Se e o Senhor que te incita contra 
mim, aceite ele a oferta de manjares; porem se s3o os filhos dos homens, malditos 
sejam perante o Senhor; pois eles me expulsaram hoje para que eu n3o tenha parte 
na heran9a do Senhor, como que dizendo: Vai, serve a outros deuses". Vriezen 
notou que a palavra "expia^o" n3o e usada no texto, "mas a ideia esta presente". 93 
A ideia do sacriflcio que desvia a ira de Deus pode ser vista nas palavras: "O 
Senhor aspirou o suave cheiro, e disse consigo mesmo: N3o tomarei a amaldigoar a 
terra por causa do homem" (Gn 8.21). 

Mesa, rei de Moabe, sacrificou seu filho mais velho (presumivelmente a 
Camos) para desviar o que interpretou como a ira do deus de Moabe (2Rs 3.27). O 
sacriflcio humano n3o era desconhecido no Antigo Testamento. Abra3o estava para 
sacrificar Isaque quando Deus o substituiu por urn cordeiro (Gn 22. 12, 13). Alguns 
estudiosos entendem que Exodo 22.29, 30 deixa entrever que houve urn tempo em 
que o filho mais velho era sacrificado. Jefite sacrificou sua filha para cumprir seu 
voto ao Senhor (Jz 1 1 .30-35). Hiel de Betel pode ter sacrificado dois de seus filhos 
quando construiu Jerico (IRs 16.34). Apesar de a lei deixar claro que o sacriflcio 
infantil era errado (Ex 34.20; Dt 18.10), dois reis de Juda, Acaz e Manasses, 
ofereceram seus filhos em sacriflcio e foram condenados por esse ato pag3o (2Rs 
16.3; 21.6). 

As vezes o Antigo Testamento usa a ideia de propicia93o ou expia93o para 
falar da remo93o da ira de Deus. Esse e um tema muito dificil de interpretar no 
Antigo Testamento. A palavra hebraica hSUi e usada algumas vezes com o sentido 
de "acariciar o rosto" (de Deus), de "entemece-lo", de "abranda-lo" e toma-lo 
favoravel (ISm 13.12; IRs 13.6). 

A palavra parece significar "propiciar" em tres lugares do Antigo 
Testamento (Zc 7.2; 8.22; Ml 1.9). C. H. Dodd disse que, nessas tres passagens na 
Septuaginta, encontramos pela primeira vez exemplos inconfundiveis de sentido 
classico comum de exhilaskesthai, "propiciar". Em todas as outras men96es do 
termo os tradutores usaram alguma outra palavra grega. Dodd concluiu que devia 
haver algo excepcional nesses tres versiculos para que fosse usada essa palavra 
grega. 


” Outline of the Old Testament, 267 . 
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A primeira e a terceira passagem (Zc 7.2; Ml 1.9) tem um tom distinto de 
desprezo: e inutil pensar que e possivel "aplacar" Jave! Portanto, parece claro que 
os tradutores usaram deliberadamente o termo exhilaskesthai ', com um tom de 
desprezo por seu significado-padrSo nos circulos pag3os, indigno para o Deus de 
Israel. Na segunda passagem (Zc 8.22), s3o os povos pag3os (n3o Israel) que vem 
"propiciar" Jave. 94 Seja como for, Vriezen provavelmente estava certo ao entender 
que essas passagens estavam usando conceitos simples e muito humanos de 
expiafSo, na cren?a de que Deus podia ser influenciado com presentes e favores 
pessoais. Se foi esse o caso, as pessoas que tinham essa ideia em Israel devem ter 
sido uma minoria pequena. 95 

A segunda maneira pela qual as pessoas tentam livrar-se dos pecados e 
pelo culto (sacrificios). Os sacrificios, porem, n3o podiam expiar todos os pecados. 
N3o havia sacrificio que expiasse alguns tipos de assassinato (Nm 35.31, 32), 
pecados contra a alian 9 a (os Dez Mandamentos) ou pecados propositais (Nm 
15.22-3 1; ISm 3.14). Pecados n3o deliberados e menos serios podiam ser expiados, 
na condi 92 o de que fossem confessados quando se tomassem pub I i cos e que a 
restitu^So apropriada fosse feita (Lv 5.14-19; 19.20-22; Nm 5.5-8). Pode n3o ser 
correto usar a palavra "expiar" para referir-se a "pecados involuntarios". 96 

Hartmut Gese disse que "expia93o n3o equivale a perd3o de pecados e 
erros que podem ser reparados. Cada um tem de tomar suas proprias providencias 
nesses casos. E obvio que, sempre que possivel, deve-se fazer restitui93o. Expiar 
n3o significa promover reconciIia93o, aceitar perd3o pelo que pode ser colocado 
em ordem novamente. Significa salvar alguem da morte merecida". 97 

A palavra "expia93o" em ingles e atonement, um dos poucos termos 
teologicos de origem ang!o-sax3, e significa "tomar um", indicando o processo de 
proporcionar a unidade dos que est3o afastados. 98 Frank Stagg observa que a ideia 
biblica de expia93o e mais que um encontro de mentes. E a restaura93o de um 
relacionamento. 99 W. T. Conner disse que atonement n3o e uma tradu93o 
apropriada de nenhuma palavra encontrada no Novo Testamento grego. 100 As 
palavras "expiar" e "expia93o" ocorrem varias vezes no Antigo Testamento nas 
versSes Corrigida e Atualizada de Almeida, mas apenas uma vez no Novo 
Testamento (Rm 5.11, KJV), apesar de a ideia estar sempre presente. 


v Dodd, The Bible and the Greeks , 86-87. 

95 Outline of the Old Testament, 268. 

96 Jacob, Theology in the Old Testament, 293. 

97 Essays on Biblical Theology, 99. 

99 Morris, "Atonement", 107. 

99 New Testament Theology, 162-163. 

100 The Gospel of Redemption, 76. 
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"Expia^o" traduz a raiz hebraica kpr. Essa raiz aparece como verbo 91 
vezes no Antigo Testamento, 60 das quais relacionadas com sacrificios nos textos 
sacerdotais. Os estudiosos n2o concordam quanto a etimologia exata de kpr. Apesar 
de os sacrificios do Antigo Testamento servirem de "ofertas" e/ou caminhos para a 
comunhao com Deus, "todo o culto sacrificial e dominado pela ideia de 
exp^ao". 101 O ato sacrificial e, na pratica, uma pequena representa93o de um 
relacionamento que se restaura. 

Durante boa parte da historia, Israel teve um dia — o Dia da Expia93o (Lv 
16.1-34; Nm 29.7-11; Ez 45.18-21)— em que se efetuava a expia93o pelos 
sacerdotes, pelo povo e pelo santuario. Apenas nesse dia o sumo sacerdote (e 
apenas ele) tinha permiss3o para entrar no santo dos santos. Ele tinha de oferecer 
um sacrificio pelo seu proprio pecado (Lv 16.6), confessar os pecados do povo 
sobre a cabe 9 a do bode expiatorio (v. 7-10) e purificar o santuario (v. 1 8, 19). Boa 
parte desse ritual da provas de ser "uma pratica extremamente antiga". 102 

O Dia da Expia93o tinha um lugar especial na religiao de Israel. "Mais do 
que qualquer outra festa do ano, ele afirmava um profundo senso de pecado e a 
compreens3o de que apenas Deus podia resolve-lo. De uma forma especial, ele 
provava que os ministros de Deus de modo algum estavam livres do poder do 
pecado." 103 

O escritor de Hebreus disse que o lado exterior do tabemaculo simbolizava 
muito bem que o caminho para dentro do santo dos santos ainda n3o fora aberto 
(Hb 9.8). Quando Cristo veio como sumo sacerdote, ele adentrou o santo dos 
santos — conquistando reden93o etema n3o com o sangue de touros e bodes, mas 
com seu proprio sangue (Hb 9.1 1, 12). 

Na teologia crista, o termo "expia 9 ao" tern sido usado quase 
exclusivamente em referenda a morte de Jesus Cristo na cruz para "expiar" os 
pecados humanos e reconciliar os pecadores com Deus. Com freqiiencia faz-se uma 
forte distin93o entre "reconcilia 9 ao" ou "propicia 9 ao" (Versohnung, katallage) e 
"expia 9 ao" ou "cobrir" (Suhne, hilasmos). Essa distin93o pode ser encontrada em 
alguns lugares do Antigo Testamento, por6m n3o com a palavra kipper. Deus e 
sempre o sujeito do verbo kipp€r, nunca o objeto quando o termo e usado em 
rela93o a ele. No Antigo Testamento, ele e o "expiador", n3o o "expiado". 104 


101 Vriezen, Outline of OU Testament Theology , 261 
,0J Clements, Leviticus, 45. 

Ibid, 46. 

IM Whale, Christian Doctrine, 92. 
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De acordo com Whale, n2o ha sofrimento vicario ou substitu^So penal nos 
sacrifices do Antigo Testamento. "A palavra chave n2o e ‘propicia 92 o’, um termo 
sujeito a mal-entendidos, nem mesmo ‘expia 92 o\ um termo dificil e ambiguo. N2o 
existe a ideia de tomar propicio um Deus irado ou de pagar-lhe uma compensa 92 o 
pelo mal que lhe foi feito. Deus nunca e o objeto do verbo hebraico que significa 
‘propiciar’ ou ‘expiar’. E o proprio Deus que ‘expia’ o pecado removendo ou 
cobrindo-o dessa maneira escolhida por ele." 105 

C. H. Dodd observou que a "tradu 92 o mais comum" de kipper na 
Septuaginta e hilaskesthai ou exhilaskesthai e seus substantivos correspondentes. No 
grego classico e coine fora do Novo Testamento, hilaskesthai regularmente tern o 
sentido de "aplacar", "tomar propicio", "agradar", "tomar feliz ou alegre", com 
objeto pessoal. 106 Como sentido secundario, exhilaskesthai pode significar 
"propiciar", mas na Septuaginta e no Novo Testamento o sentido principal e 
"expiar". Disse Morris: 

E um alivio saber que temos bases sdlidas para nossa convicg2o de que o 
Deus da Bfblia n2o t um ser que pode ser agradado como qualquer 
divindade pag2. [...] Os escritores da Biblia nada tern que ver com 
conceitos pagSos de uma divindade caprichosa e vingativa, que inflige 
castigos arbitririos a adoradores que a ofendem, que tern de subomi-la 
com oferendas apropriadas para restituir-lhe o bom humor. A importante 
obra de Dodd deixa isso muito claro. 107 

Dale Moody disse que propicia 92 o e um conceito religioso pag2o que se 
tomou parte do vocabulario cristSo pela tradu 92 o para o latim de Romanos 3.25; 
Uo2o 2.2; 4.10. A vis2o do Antigo Testamento do santo amor de Deus e a vis2o do 
Novo Testamento da obra de Deus em Cristo modificaram o termo pag2o de tal 
modo que a ideia de reconcilia 92 o no Novo Testamento "restringe-se apenas ao ser 
humano. Deus, como Pai do nosso Senhor Jesus Cristo, nenhuma vez e descrito 
como alguem propiciado ou reconciliado. O problema esta exclusivamente no ser 
humano, e a solu 92 o esta em Deus". 108 

Outras religiSes que n2o o judaismo e o cristianismo presumem que Deus e 
aquele que, por sua natureza, exige ser reconciliado. Se nos deixamos influenciar 
neste ponto pelo consenso de outras religiSes, com certeza enveredaremos por um 
caminho errado. "Este e um dos pontos em que o perigo do paralelismo pode ser 
visto com muita clareza. O cristianismo n2o deve ser compreendido pela analogia 


105 Ibid., 81. 

106 The Bible and lhe Greeks, 82; cf. Morris, The Apostolic Preaching of the Cross, 125-126. 

107 The Apostolic Preaching of the Cross, 129. 

I0 * Moody, "Propitiation=Expiation", 14. 
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de qualquer outra fe. [...] E Deus quem reconcilia, e o ser humano e o 
reconciliado." 109 

Os profetas tinham pouca confian^a no sacrificio como meio de se livrar do 
pecado. Eles falavam primordialmente da necessidade de "arrependimento" e 
"perdao", como meio de remover o pecado (Is 1 . 1 1 ; Os 6.6; Am 5.23, 24; Mq 6.8). 
Os profetas expressaram seu desapontamento com a falta de resposta do povo aos 
apelos ao arrependimento. 

Que e arrependimento? Que e perdao? Sera que o arrependimento e um 
pre-requisito para o perdao? Muitos estudiosos modemos do Antigo Testamento 
tern atenuado a importancia do arrependimento na prega?ao dos grandes profetas. 
Thomas Raitt disse que, apesar de muitos estudiosos terem afirmado que o 
chamado ao arrependimento tinha um lugar de importancia central no papel do 
profeta e em sua teologia, e surpreendente como tao poucos atentaram para a 
expressao "chamado ao arrependimento" nas palavras dos profetas. 110 

No Antigo Testamento 24 passagens podem ser classificadas como 
"anuncios de condena93o" pela falta de arrependimento (Is 6.10; 9.13-14; 30.15- 
16; Jr 3.1, 7, 10; 5.3; 8.4-7; 9.5; 13.22; 15.7; 23.14; 25.3-4; 34.16; 45.5; Ez 3.19; 
Os 5.4; 7.10; 1 1.5; Am 4.6, 8, 9, 10, 1 1) e 28 como "apelo ao arrependimento" (2Rs 
17.13; 2Cr 30.6-9; Ne 1.8-9; Is 1.19-20; 55.6-7; Jr 3.12-13, 14, 22; 4.1-2, 3-4, 14; 
7.3-7; 15.19; 18.11; 22.3-5; 25.5-6; 26.13; 31.21-22; 35.15; Ez 18.30-32; J1 2.12- 
13; Am 5.4-5, 6-7, 14-15; Jn 3.7-9; Sf 2.1-3; Zc 1.2-6; Ml 3.7). O "chamado ao 
arrependimento" e simplesmente o chamado dos profetas para que Israel volte para 
Deus. 

Alem da expressao "chamado ao arrependimento", o tema do 
arrependimento faz parte de varias formas narrativas e das peti98es nas ora95es (Lv 
26.40; Dt 4.30; 30.2, 10; IRs 8.33, 35, 47, 48; 2Rs 23.25; 2Cr 7.14; Ne 9.26, 29, 
35; Jo 22.23; SI 7.12; 22.27; 78.34; Jr 3.7, 10; 26.4-6; 36.2-3, 7-10; Zc 1.6; Ml 2.6). 

Em um lugar Raitt disse que salva93o e as vezes um ato que cria 
arrependimento 111 e que a salva93o as vezes vem sem referenda a necessidade de 
arrepender-se (veja Is 40.2; 43.25; Jr 30.14-17; 33.8; Mq 7.18, 19). Entretanto, ele 
concluiu que, "sob a influencia dos profetas, o arrependimento veio a ter grande 
proeminencia teologica, e ate o presente e teologicamente normativo, tanto no 
judaismo como no cristianismo, que o arrependimento necessariamente precede e 
com freqtiencia e seguido de perdao". 112 


I0, ‘ Stewart, Man in Christ, 2 1 0-2 1 1 . 

110 "The Prophetic Summons to Repentance", 30-48. 

111 Ibid, 47; cf. Is 44.22; Jr 3 1.3 1 -34; Ez 27.22-36. 

112 Ibid, 48. 
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Que e arrependimento, de acordo com o Antigo Testamento? Diversas 
palavras hebraicas expressam uma variedade de ideias, que v3o desde mudar de 
ideia ate um sentimento de remorso ou lamento e "afastar-se do pecado e voltar 
para Deus". 113 William Holladay fez um estudo exaustivo da raiz hebraica shub 
("voltar-se"). Essa raiz aparece de modo inequivoco 1054 vezes no texto 
massoretico, tendo Deus e/ou pessoas como sujeito. Na maioria das passagens o 
uso e "secular", e significa simplesmente "voltar para algo ou de algo, para algum 
lugar ou de algum lugar e para alguem ou de alguem". Holladay insistiu que a raiz 
significa "retomar o caminho ate o ponto de partida". 114 

Holladay concluiu que 164 das 1054 vezes em que a raiz shub ocorre 
podem ser classificadas como "casos de alian 9 a", significando a expressSo de 
mudanfa de lealdade por parte de Israel ou de Deus, um em relafik) ao outro (IRs 
8.33; Jr 4. 1)." 5 Como acontece com a maioria dos temas, o Antigo Testamento n3o 
nos ajuda com general izafSes que podem tomar-se uma doutrina sistematica de 
"arrependimento". Uma raz3o para isso e que o hebraico classico n3o tern 
substantivo traduzivel por "arrependimento", e "onde n&o ha vocabulario n3o pode 
haver conceitos. [...] A palavra mSshuba, ‘arrependimento’, e uma abstraf&o de uma 
epoca posterior". 116 Outros termos hebraicos devem ser considerados sinonimos ou 
paralelos de shub, como sur ("colocar de lado"), pana ("virar o rosto") e naham 
("lamentar"). 117 

O substantivo shuba ocorre uma vez no Antigo Testamento (Is 30.15) e o 
substantivo tfshuba e usado no Antigo Testamento, porem apenas no sentido 
temporal. A forma substantiva de /raAa/n tarn bem ocorre apenas uma vez no Antigo 
Testamento, com o sentido de "arrependimento" ou "compaix3o" (Os 13.14). 

Jeremias usou a raiz shub 1 1 1 vezes, iluminando todos os sentidos da raiz: 
"desviar", "voltar atras" e "convers3o e renova^o interior". Arrependimento e um 
processo doloroso: implica circuncidar o cora93o, arar a terra que descansou, 
renunciar completamente 3 idolatria, retomar totalmente para Deus (Jr 4.1-4). Isso 
equivale a uma transforma95o radical da vida. A unica outra altemativa e a ruina. 
Mesmo quando Jeremias se dirigiu 3 na93o, dirigiu seu apelo mais forte ao 
individuo: "Convertei-vos agora cada um" (Jr 25.5; 26.3; 36.3, 7). Ele sabia que a 
possibilidade de reden93o n3o estaria aberta para sempre, e que a convers3o "e 


113 Quanbeck, "Repentance", 33. 

114 The Root Subh in the Old Testament, 53. 

115 Ibid., 1 16. 

116 Ibid, 157 
'"Ibid., 155-156. 
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unicamente obra de Dens, que cria um novo corafSo em que a obstinafSo interior 
e vencida pela receptividade obediente". 118 

No Antigo Testamento, as pessoas se arrependem e Deus perdoa. Uma 
parte do arrependimento e confissSo. A confissSo do pecado no Antigo Testamento 
indica que o pecador esti ciente de pecados pessoais (Lv 5.5) e decidido a afastar- 
se deles (Pv 28.13; Dn 9.4): 


Confessei-te o meu pecado 
e a minha iniqQidade n2o mais ocultei. 

Disse: Confessarei ao Senhor 
as minhas transgressOes; 
e tu perdoaste a iniqQidade 
do meu pecado 
(SI 32.5). 

Confesso a minha iniqQidade; 
suporto tristeza por causa do meu pecado 
(SI 38.18). 

Como o pecado e uma ofensa contra Deus que causa separafilo entre a 
pessoa e Deus e resulta em uma vida marcada pelo mal (Is 59.1-15), "o pecado 
pode ser apagado somente por um ato de perd3o". 119 Entao, que e perd3o, e como 
ele e dado? Seri que o perd3o pode ser com prado com sacrificios ou com uma vida 
transformada? 

Tres palavras hebraicas s3o traduzidas por "perd3o" em nossas versdes. S3o 
elas: kipper, nSsa’("e rguer") e salah (possivelmente "soltar"). As tres palavras s3o 
metaforas que se referem a remo^So do pecado. A primeira e a terceira s3o usadas 
apenas em rela£3o ao perd3o de Deus (Dt 21.8; 2Cr 30.18; SI 78.38; Jr 18.23). 

O perd3o e condicionado pelo arrependimento, mas este n3o e garantia de 
que Deus tern de perdoar ou iri perdoar (Am 5.15; Jn 3.8; Sf 2.3). Norman Snaith 
disse que a atitude modema e que a restaurafSo a plena comunh3o com Deus, que e 
o sentido do perd3o, e uma conseqQencia direta do arrependimento humano. O 
perd3o de Deus, contudo, n3o segue automaticamente a a?3o humana. Ele e "a a93o 
real e pessoal imediata de Deus". 120 


"* Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 468-469. 

Jacob, Theology of the Old Testament, 290. 

IJ0 "Forgiveness", 86. 
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Harry Emerson Fosdick disse que, quando se ouve alguem falar sobre 
perdao superficialmente, como algo facil, pode-se ter certeza de que a pessoa n3o 
esta perdoando pecados, mas passando por cima deles. "Dizer que o pecado n3o 
importa, n3o leva-lo a serio, ser tolerante com ele [...] n3o e perd§o. E lassidao 
moral. O pecado importa — e muito! Tolera-lo e facil; perdoar e dificil". 121 

W. A. Quanbeck enfatiza a liberdade e a soberania de Deus no perd§o ao 
dizer que os sacrifices queimados simbolizava a transformafao da oferta e sua 
aceita9§o por Deus. "Isso destacava o fato de que o sacrificio n3o e uma permuta 
em que Deus perdoa levando em considerafao a oferta, mas tern efeito porque 
Deus, em sua misericordia, decidiu aceitar a oferta como se o ofertante estivesse 
dando a sua vida. O sacrificio n3o e a compra de perdao, mas a reivindicafao da 
promessa de misericordia de Deus". 122 

Somente Deus pode perdoar pecados, mas como e com base em que ele o 
faz? Eichrodt observou que a remofao mecanica do pecado pela magia exclui o 
perdao como ato livre de Deus. Uma compreensao legalista de culpa e castigo 
tambem restringe e exterioriza o ato. "Sempre que a puni^ao e considerada uma 
compensa9ao adequada pela transgressao, podendo ate ser evitada por obras 
voluntarias que excedem a obriga93o, o perdao pode ser compreendido so como 
uma redugao ou remissao total da punigao. Assim, a a93o de Deus esta vinculada 
ao seu direito a compensa9ao". 123 Deus perdoa em vista do remorso da pessoa pelo 
pecado, ou em vista da confissao do pecado? Sera que Deus perdoa com o batismo? 
Sera que ele perdoa como as pessoas perdoam? 

No Antigo Testamento as pessoas criam que Deus perdoaria — na verdade, 
tinha perdoado— os seus pecados (SI 65.3; 85.2, 3; 106.6-47; Ez 16.63; 20.9, 14, 
22). O que Israel entendia por "perdao dos pecados"? Como nos devemos entende- 
lo? R. C. Moberly disse que, quando uma crian9a vem ate um dos pais para ser 
castigada e este se abstem de punir ou repreender, perdao significa a remissao de 
uma pun^ao. Essa e a primeira e mais simples forma de perdao. 

Contudo, Moberly disse que, mesmo que a remissao da pena seja o 
primeiro passo para compreender o perdao, n3o e o ultimo. "A teologia que se 
permite ficar presa em uma teoria de perdao em que a principal caracteristica e a 
remissao da pena, pouco a pouco (como n3o poucas tentativas de explicar a 
doutrina da expia93o mostraram) afundara em perplexidades insoluveis. De fato, 
[...] o perdao na verdade n3o pode significar tudo isso sem significar mais. [...] A 


121 "Forgiveness of Sins", 192-193; veja Moberly, "Punishment and Forgiveness", 244. 

122 "Forgiveness", 316; veja Sakenfeld, "The Problem of Divine Forgiveness in Numbers 14", 317-330. 

123 Theology of the Old Testament It, 453. 
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simples ideia de n3o punir e negativa e externa demais para atingir o verdadeiro 
ceme da questSo." 124 

Definir perd3o como remiss3o da pena apagaria toda distin^o entre certo e 
errado. RemissSo da pena requer uma explica93o e uma justifica93o. Remiss3o da 
pena pode ser bom ou mau. Se ela n3o tern justificativa, e imoral. Deus "perdoa a 
iniqiiidade, a transgress3o e o pecado, ainda que n3o inocenta o culpado" (Ex 34.6, 
7). Deus tern seus motivos e justificativas para perdoar o pecado. 

Perd3o n3o e remissSo de uma pena; e restaura93o de um relacionamento. 
Se alguem disser que perd3o e a remiss3o de qualquer pena por qualquer ofensa, 
teremos de harmonizar isso com o funcionamento da lei natural rlgida de causa e 
efeito, semeadura e colheita, a9Ses e conseqiiencias. Perd3o n3o significa 
meramente "soltar". Perd3o n3o significa ficar isento de todas as conseqiiencias ou 
castigos do pecado. Parte da pena do pecado e o dano irreparavel que algumas 
a96es pecaminosas causam, como a morte de alguem causada por um motorista 
bebado. Todo o arrependimento do mundo n5o pode fazer alguem que morreu 
voltar a viver. 

Sera que perdoar e certo? Se Deus passa por cima do pecado, se perdoa 
livre e incondicionalmente, n3o esta estimulando o pecado? Pode haver quern diga 
que sim (Rm 6.1-4). E correto ajudar pessoas em dificuldades? E certo resgatar 
pessoas de predios em chamas ou de navios que estejam afundando? O salmo 1 07 
exorta os redimidos pelo Senhor a agir assim. Nesse salmo, salvam-se pessoas em 
quatro tipos de perigos (caminhantes no deserto, prisioneiros em escurid3o e 
angustia, doentes em conseqiiencia dos seus pecados e iniqiiidades, e naufragos). 
Todas elas agradecem ao Senhor seu amor fiel e suas obras maravilhosas. Salvar 
pessoas das conseqiiencias do pecado e colocado lado a lado com a salva93o de 
males fisicos. Deus nunca faz pouco caso do pecado, mas pode colocar o 
prisioneiro em liberdade (SI 107.10-14; Is 61.1-3). 

Algumas pessoas tentam entender o perd3o de Deus a partir da analogia do 
perd3o humano. William J. Wolf disse que motiva9Ses louvaveis provavelmente 
levam ao perd3o no nivel humano. Contri93o genuina dos dois lados e um 
sentimento mutuo de profunda penitencia pode fazer brotar perd3o genuino. 
Entretanto, esses exemplos com freqiiencia s3o fruto de percep93o religiosa e 
procedem de mentes abertas pelo perd3o de Deus. Na maioria das vezes, a situa93o 
humana que leva 3 reconcilia93o esta baseada em interesses pessoais mutuos. 
S6cios em empreendimentos "resolvem suas diferen9as" e maridos e esposas 
tentam "manter as aparencias" do seu casamento em beneficio dos filhos. 


114 ’Punishment and Forgiveness", 243. 
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E dificil projetar esse elemento na afirmafSo racionalizada de que Deus 
tem de perdoar como as pessoas fazem. Uma das razdes que faz o ser humano 
perdoar e que ele sabe que ele mesmo precisa de perdao. O absurdo de dizer que 
Deus precisa acertar suas diferenfas com o ser humano, ou que e levado a perdoar 
porque precisa ser perdoado, desmascara facilmente o "argumento a partir do 
perd2o humano". Nos nao perdoamos a Deus! 125 

A base ultima do perdao de Deus continua sendo urn misterio no Antigo 
Testamento. Todavia, o Antigo Testamento contem sinais, lampejos, prenuncios de 
uma solu9ao final para o problema do pecado. A base ultima do perdao de Deus no 
Antigo Testamento tem sua express2o mais clara em Isaias 52. 1 3-53. 1 2. A ideia do 
sofrimento vicario de urn Redentor foi Ianfada. A coloca92o de Isaias 53 encontra 
eco na parabola do pastor em Zacarias 1 1, apesar de as references detalhadas desta 
estarem envoltas em trevas ainda mais densas. O grande lamento de penitencia de 
Zacarias 12.10, 1 1 emite a mesma nota de Isaias 53.1-6, de modo que ali tambem o 
cenario pode ser a morte expiatoria do pastor que Deus enviou. 

O ultimo trecho do salmo 22 vincula a vitoria do reino de Deus ao 
sofrimento do justo e a sua reden9So. O servo de Deus passa por opressSo e 
afli96es imerecidas, dor e sofrimento, agressdes e reje^ao. Tudo isso n2o deve ser 
nem esquecido nem vingado. S2o os meios de trazer cura e perdao para "muitos" 
(Is 53.5, 1 1). Pelo sofrimento do servo, "o bra90 do Senhor sera revelado", n2o em 
poder ou for9a militar mas em fraqueza, sofrimento e morte. 

De fato, quern poderia ter reconhecido isso no Antigo Testamento (Is 
53.1)? Deus pode fazer tudo isso porque esta ao alcance do seu poder. "Em certo 
sentido, mesmo no Antigo Testamento Jave e o ‘Deus crucificado’." 126 

No Antigo Testamento, o pecado e um problema serio que n2o e resolvido 
de modo satisfatorio. Algumas pessoas tentam negar que pecaram (Gn 4.9). Outras 
tentam esconder ou encobrir seu pecado (Gn 3.8-1 1). O pecado n3o pegou Deus de 
surpresa. Ele o previra e se preparara para lidar com ele de maneira provisoria no 
Antigo Testamento. O meio de perdao definitivo, porem, veio no Novo 
Testamento, em Cristo, por meio de sua morte expiatoria e do poder da sua 
ressurrei9ao. 


125 Wolf, No Cross, no Crown, 190. 

126 Goldingay, "The Man of War and the Suffering Servant", 101; cf. Mollmann, The Crucified God', Kaufman, 
Systematic Theology, 219-222; R. L, Smith, "The Messiah in Zechariah", Micah-Maiachi, WBC 28, 175-180. 
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Adora^ao 


A adorafao parece ser t2o antiga quanto a rafa humana. Os primeiros 
capitulos de Genesis narram sacrifieios oferecidos por Cairn, Abel e Noe. 
Nenhuma explicafao e dada para esses sacrifieios, e parece que isso nao era 
necessario. Os sacrifieios de Caim e Abel provavelmente foram a resposta de 
gratidao a Deus pela dadiva da fertilidade dos animais e da terra (primogenitos e 
primicias), acompanhada da petifao implicita por mais benfaos. O sacrificio de 
Noe (Gn 8.20-22) foi uma oferta para Deus por salva-io de um perigo mortal. 
Westermann observou que esses dois motivos (salva^ao e ben^ao) continuaram 
determinando a adorafao ate o presente. 1 

Os tradicionalistas nos dizem que nunca houve uma comunidade humana 
sem nenhum tipo de adora 9 ao. "Adora?ao e um fenomeno humano universal. Isso 
tern sido confirmado pela histdria das religides." 2 De acordo com Walter Harrelson, 
que escreve sobre a adora 9 ao em uma "era secuiarizada", ha quern diga que Deus 
se move e atua na cultura complexa, tecnoldgica e urbanizada de hoje. Dizem que 
nossa tarefa e discemir nela a presen 9 a de Deus, e nao continuar as praticas 
meramente religiosas do passado. 

P 


1 Elements of Old Testament Theology, 1 88 (no Brasil, Teologia do Amigo Testamento, pela Paulinas). 

2 Ibid. 
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Todavia, Harrelson viu uma grande lacuna nessa maneira de ver nossa 
nova situa93o. O que se deixa de ver e a necessidade humana de celebrar. O ser 
humano, em virtude de sua humanidade, e convidado a louvar pelo proprio 
processo de viver. "Eu nao insistiria, como alguns historiadores da religiao, que o 
ser humano e irremediavelmente religioso, mas que o ser humano nao pode levar 
uma vida plenamente humana sem atos de celebra9ao". 3 


35. Os termos da adora9§o 


G. Henton Davies disse que adora9§o e homenagem —a atitude e a 
atividade que objetiva reconhecer e descrever o valor da pessoa ou coisa a qual a 
homenagem ou adora9ao e prestada. "Por isso, adora9§o e sinonima de toda uma 
vida reverente, englobando devo9ao e liturgia." 4 Wheeler Robinson disse: 
"Adora9ao e, essencial e etimologicamente, o reconhecimento do valor de Deus. 
Nao tern nenhuma rela9ao direta com a edifica9ao dos adoradores. E uma oferta 
para Deus, aceitavel a ele e incumbencia do ser humano. Todos os outros aspectos 
da adora9ao sao subordinados a essa enfase principal." 5 

Em ingles, a palavra "adora9ao" (worship) vem da palavra "valor" e 
significa "o reconhecimento, pelo homem finito, do valor infinito de Deus, e 
tambem a representa9ao estetica ou expressSo dramatica desse reconhecimento, por 
atos simbolicos, atitudes e palavras". 6 Terrien observou que a adora93o nao tern por 
objetivo primordial edificar, elevar, purificar ou consagrar os adoradores. Esses 
resultados devem ser seus subprodutos. O proposito da adora9§o e glorificar a 
Deus. 

O conceito de adora9ao dos salmistas era "teocentrico", n3o 
"antropocentrico". Eles sustentavam que nada na terra era digno se n3o estivesse na 
rela93o apropriada com o criador do universo, o doador da vida, mestre, juiz e 
Salvador. "Mas eles n3o se perdiam na divindade, e sua preocupa93o com as coisas 
divinas e etemas n3o fazia com que deixassem de ser de came e osso, vivendo na 
terra, preocupados com o mundo da vida humana e suas multiformes realidades. 
N3o havia neles nenhum tra90 do panteismo hindu, nenhum misticismo ilusorio do 
tipo que tenta fugir de si mesmo e das responsabilidades da existencia social." 7 


5 Harrelson, From Fertility Cult to Worship , xi 

4 "Worship in the Old Testament", 879. 

5 "The Old Testament Background", 19. 

6 Terrien, The Psalms and Their Meaning for Today , xi. 

7 Ibid. 
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Para enfatizar que adorar e atribuir o maior valor a Deus, Harry Buck citou 
a ora95o de Rabia, mistica mu^ulmana de cerca de 800 d.C.: 

Oh Deus! Se te adoro por medo do inferno, 
queima-me no infemo; 
se te adoro na esperan?a do parafso, 
exclui-me do parafso; 
mas se eu te adorar por ti mesmo, 
n3o esconde tua beleza etema.® 

Buck assinalou que a ora^ao da mulher esta certa. Se alguem adora a Deus por 
medo do infemo ou pela esperan9a do ceu, confere ao infemo ou ao ceu maior 
"valor" do que o valor de Deus "e, assim, eles se tomam objeto da adora92o". 9 

A. S. Herbert disse que a adora93o e um fim em si mesmo. "A adora93o 
pode muito bem levar a pessoa ao reconhecimento da necessidade de perdao, mas a 
ora93o de penitencia segue apropriadamente o reconhecimento do valor absolute de 
Deus; o perdao e buscado para que a adora93o seja oferecida condignamente". 10 

A palavra inglesa traduzida por "adora9ao" tern uma enfase um pouco 
diferente das palavras do Antigo Testamento que significant adora9ao. Ela da 
enfase a um juizo de valor por parte do adorador, caracteristico da interioriza93o de 
ideias ocidental. Os termos hebraicos que significam adora93o descrevem uma 
a93o ou resposta ao Santo. O Antigo Testamento frequentemente chama Deus de "o 
Santo de Israel" e afirma que ele esta "com" ou "no meio do" seu povo. 

Uma pequena reflex3o esclarecera a natureza paradoxal dessas palavras. 
"Santo" (qadosh) destaca que Deus e outro, transcendente, inacessivel, misterioso, 
inatingivel. Mas ele e chamado "o Santo de Israel no meio (qereb) de ti" (Is 12.6; 
Os 1 1.9). Estar na presen9a de Deus era uma experiencia tremenda, ate aterradora. 
Ela despertava a consciencia de pecado (Is 6.5) e um forte desejo de ter uma vida 
digna (Lv 19.2). A esperan9a de Israel de receber perdao e ben93o individual e 
coletivamente estava no Santo (Is 41.14; 54.5). 

Herbert disse que esse fator da santidade de Deus "determina a natureza e a 
dire93o do culto em Israel ate onde podemos tra9a-los na historia e subjaz as 
formas de culto que v3o mudando desde seus primordios ate a forma desenvolvida 
do judaismo p6s-exilico"." Harrelson defendeu a mesma coisa quando definiu 


‘ Buck, "Worship, Idolatry, and God", 67. 
’ Ibid., 69. 

10 Worship in Ancient Israel, 10. 

11 Worship in Ancient Israel, 5. 
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adorafSo como "uma resposta ordenada a manifestafSo do Santo na vida de 
indivi'duos e grupos". 12 

Tres palavras hebraicas s3o traduzidas por "adoraf^o" em nossas versoes: 
sAaAaA("inclinar-se", "prostrar-se"); ‘abad( n servir"); e sa£a</("inclinar-se"). sagade 
usado no Antigo Testamento apenas no contexto de inclinar-se diante de uma 
pessoa (Daniel, Dn 2.46) ou de um l'dolo (Is 44.15, 17, 19; Dn 3.5, 7, 10, 12, 14, 18, 
28). 

‘a&sr/significa "trabalhar", "atuar como escravo" em rela^o ao dono. E um 
termo aplicado ao escravo caseiro e ao sudito ou vassalo de um suserano. 
Entretanto, a enfase n2o e tan to na condifSo servil do adorador como na funfSo de 
executar a vontade do senhor. O vassalo habita a casa ou o reino do senhor. No 
contexto de adorafSo, a palavra se refere a condifSo humilde e ao desempenho fiel 
do trabalho dado ao adorador. 

O termo hebraico ‘aboda significa "servifo" ou "culto". O Antigo 
Testamento usa a palavra para referir-se ao servi 9 o ao rei (lCr 26.30), a Deus (Ex 
3.12; 4.23; 12.25, 27; Dt 6.13; Js 22.27) ou do templo (Ez 44.14). Na verdade, o 
termo "servir" e usado em dois grupos no Antigo Testamento: 1) em Exodo, em 
que designa o objetivo de sair dos domlnios do farao e ir ao deserto para servir a 
Jave (Ex 3.12; 4.23; 7.16; 8.1; 10.26); e 2) em Deuteronomio, em que tern a 
conota95o de "servi 9 o" a Jave em contraste com o servi 90 a outros deuses (Dt 7.16; 
8.19; 11.16; 12.2). 

Os termos "servir" e "servi 9 o" podem ter sentido politico. Em Exodo, as 
alternativas parecem ser servir ou ao farao ou a Jave. Em Deuteronomio, servir a 
Jave ou "outros deuses". James L. Mays disse que esses dois grupos em Exodo e 
Deuteronomio mostram que servir a Deus e uma conduta que "exclui a escravidSo 
a govemos humanos ou a sujei 92 o ao poder dos deuses". 13 

A express3o "servir a Jave" ocorre duas vezes em Salmos: "Servi ao 
Senhor com temor" (SI 2. 1 1 ) e "Servi ao Senhor com alegria, apresentai-vos diante 
dele com cantico" (SI 1 00.2). Mays disse que o convite a servir ao Senhor e uma 
exorta 92 o a juntar-se a outros na forma93o de uma congrega 92 o, como povo de 
Jave. Pode ser chamado de adora93o porque e dirigida a Deus. "O salmo [100] 
pertence a uma epoca em que os homens se reunem publicamente para reconhecer 
o poder ao qual submetem sua vida. Significa optar por uma ‘estrutura de poder’ 
determinante, raz2o pela qual esse devia ser o ato social mais importante que 
alguem pode encetar". 14 


12 From Fertility Cult to Worship, 16. 
15 "Worship, World and Power", 322. 
14 Ibid. 
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Ao contrario dos seus vizinhos, Israel n3o via a adorafSo ou "servi^o" 
como meio de induzir, coagir ou influenciar Deus a lhes dar algo que de outro 
modo n3o daria. A adora93o no Antigo Testamento n3o era ocultismo, que objetiva 
conquistar a vontade dos deuses para o adorador. N3o havia magia no culto ou 
servifo no Antigo Testamento. 15 H. J. Kraus disse que, na alianfa, os adoradores do 
Antigo Testamento encontravam o Senhor a quern serviam (‘abad) em toda a sua 
atividade de adorafSo. "Adora^So, no Antigo Testamento, e ‘aboday, e sempre que 
alguem aspira de algum modo ‘exercer poder’ sobre Jave, afetar ou influencia-lo 
por intermedio de institui^Ses de culto, a ‘aboda e destruida. 16 

A palavra hebraica mais vezes traduzida por "adora93o" e sahah, "inclinar- 
se" ou "prostrar-se". 17 Ela e comparavel a outras palavras semiticas equivalentes a 
adora93o. E algo que se faz, sinta-se ou n3o. N3o requer o uso de um objeto. 
"Imediatamente, curvando-se Moises para a terra, o adorou" (Ex 34.8). "Servir" e 
"adorar" s3o identicos? Os termos aparecem freqiientemente juntos. "Servir" 
refere-se a fazer a vontade de Deus nas questSes humanas. "Adorar" tern rela93o 
mais proxima com o ritual de culto. 

Na verdade, em lugar da palavra "adora93o", muitos teologos preferem a 
palavra "culto". "Adora93o" aparece raramente nas principals obras de teologos do 
Antigo Testamento como Eichrodt, von Rad, Jacob, Vriezen, Zimmerli e 
Westermann, sendo "culto" mais freqtiente. 18 

O que significa "culto"? Normann Gottwald disse que "culto" e um desses 
jargdes complicados que, via de regra, os estudiosos da Biblia usam sem Ihe dar 
um conteudo claro. 19 A. R. Johnson afirmou que "culto" pode e deve ser usado para 
todos aqueles exercicios religiosos que constituem os meios rotineiros usados por 
qualquer grupo social para: 1) manter o relacionamento correto com a esfera do 
"sagrado" ou do "santo" e 2) receber os beneflcios desse relacionamento, incluindo 
orienta93o nas diversas crises da vida. 20 

Sigmund Mowinckel verificou que a religi3o aparece em tres aspectos 
principals: culto, mito e etos, ou adora93o, doutrina e conduta (moral). Os tres 
termos significam formas de express3o do mesmo fenomeno — todo o conteudo 
vivo de uma religiSo. O quadro se mostrara de modo diferente para cada 
observador, dependendo da perspectiva a partir da qual ve a religi3o. "No culto, 
expressam-se tanto doutrina como moral, e ambos derivam do culto poder e nova 
vida." 


15 Harrelson, From Fertility Cult to Worship, 3, 6. 

16 Worship in Israel, 124. 

17 Veja Nakarai, "Worship in the Old Testament", 282-284. 

" Ibid, 285. 

19 The Tribes o/Yahweh, 67 (no Brasil, As Tribos de Jaweh, pela Paulinas). 
x The Cultic Prophet in Ancient Israel, 29-30, nota 3. 
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O culto aparece em todas as religides, mesmo nas divisSes e grupos 
protestantes mais "anticultuais". Mowinckel definiu culto como "atos e palavras 
sagrados estabelecidos e regulamentados pela sociedade, em que se efetua, se 
desenvolve e se cumpre o encontro e a comunhSo da congregaipSo com a divindade. 
[...] O culto 6 [...] a expressSo vislvel e audivel do relacionamento entre a 
congrega^So e a divindade". 21 

Roland de Vaux definiu "culto" como todos os atos pelos quais 
comunidades ou individuos dsio expressSo exterior & sua vida religiosa, pelos quais 
buscam e efetuam o contato com Deus. "A afSo do ser humano na adora^&o cultual 
£ basicamente a resposta da criatura ao seu criador." 22 Em sua famosa defini^o de 
adora^So, Martinho Lutero enfatizou a reciprocidade entre Deus e seu povo, "para 
que Deus possa falar a nos e nos a ele em oraf&o e cantico de louvor". 23 

Que e adora^So, de acordo com o Antigo Testamento? £ servir, fazer a 
vontade e a obra de Deus. E prostrar-se perante Deus em reuniSo publica. E 
compreender e reconhecer o infinito valor de Jave. 


36. Horas e locais de adora 9 §o 




No Antigo Testamento, as horas sagradas s£o mais importantes do que os 
locais sagrados, e as epocas de adora93o s3o mais importantes que os lugares 
destinados i adora9£lo. 24 Os gregos viviam e pensavam primordialmente no mundo 
do espa9o, enquanto Israel, na maior parte das vezes, vivia e pensava 
principalmente no mundo do tempo. 25 

Isso nSo quer dizer que Israel ignorava ou rejeitava o mundo do espa90, 
nem que na Grdcia n3o se levava o tempo a s^rio. Tempo e espa9o est5o 
relacionados, mas o espa9o n5o detem o controle. Israel distinguia-se radicalmente 
dos seus vizinhos nesse ponto. NHo apelava ao mundo cosmico do espa9o, como 
seus vizinhos, para solucionar o misterio e o significado do tempo. Os vizinhos 
divinizaram os corpos celestes e viam a vida movendo-se em circulos, junto com as 
esta9oes da natureza. Israel solucionou o misterio do tempo reconhecendo Jav6 
como senhor do tempo, da natureza e da historia. Israel n3o conhecia o caminho da 


21 The Psalms in Israel's Worship /, 15-16. 

22 De Vaux, Ancient Israel, 271. 

23 Veja Westermann, Elements of Old Testament Theology, 1 87. 

24 Harrelson, From Fertility Cult to Worship, 16. 

25 Muilenburg, "The Biblical View of Time", 32-33. 
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sua historia, apenas Deus o conhecia. 26 O salmista exclamou: "Nas tuas maos est§o 
os meus dias" (SI 3 1 . 1 5). 

A. A historia da adora^3o no Antigo Testamento 

E dificil escrever uma historia da adorafao no Antigo Testamento. E claro 
que houve uma historia da adora9ao nos tempos veterotestamentarios. Mudan9as 
marcantes em tempos, lugares e procedimentos de adora9ao ocorreram entre a 
epoca dos patriarcas e o exilio babilonico. No periodo dos patriarcas, a adora9ao 
era simples, individual e periodica. Era feita ao pe de montanhas, riachos, rochas 
(Betel) ou arvores (o carvalho de More) — onde quer que Deus aparecesse ao 
adorador. A adora9ao nao tinha mediador, nem idolo, nem tempos determinados. 

H. H. Rowley observou que alguns estudiosos pensaram que os patriarcas 
eram animistas ou politeistas, mas nos nao vemos os patriarcas adorando objetos 
materiais ou espiritos que algumas pessoas imaginam residir neles. Rowley citou 
Henton Davies, concordando com ele: "Nao e mais possivel afirmar que a adora9ao 
nos dias dos pais que instituiram Israel pode ser descrita em termos de animismo 
ou coisas do genero". 27 

Rowley tambem disse que Abraao pode ter ido ate o santuario de 
Melquisedeque, apesar de nao haver referenda a isso ou ao santuario em si no 
relato biblico. "Nao ha razao para supor que Abraao participou de qualquer 
cerimonia ritual no santuario de Melquisedeque ou ofereceu qualquer adora9ao a El 
’Elyon. No estudo da adora9ao de Abraao, e mais seguro basear-nos nas 
informa9oes objetivas que temos do que em reconstru96es a partir do silencio. Em 
nenhum lugar vemos os patriarcas possuindo ou adorando l'dolos". 28 

Nada se diz em Genesis sobre a adora9ao de Jose ou de sua familia. Jose 
diz que Deus (Elohim) o enviou ao Egito para preservar a vida ou um remanescente 
(Gn 45.5, 7, 8; 50.20), e seus irmaos se referem ao "Deus de teu pai" (50.17). 

A adora9ao no periodo mosaico come9a com a teofania no arbusto em fogo 
e com o chamado de Moises para conduzir Israel para fora do Egito (Ex 3.12, 18; 
4.23; 5.1, 3). A adora9ao de Jave e parte do objetivo do exodo. "Depois de haveres 
tirado o povo do Egito, servireis (’abad) a Deus neste monte" (Ex 3.12). "O 
SENHOR, o Deus dos hebreus, nos encontrou. Agora, pois, deixa-nos ir caminho de 
tres dias para o deserto, a fim de que sacrifiquemos (zebah) ao Senhor nosso Deus" 
(Ex 3.18). "Deixa ir meu filho, para que me sirva (‘abad; Ex 4.23). "Deixa ir o meu 
povo, para que me celebre uma festa (hag ) no deserto" (Ex 5.1). 


16 Ibid., 36. 

17 Rowley, Worship in Ancient Israel, 16-17. 
a ibid, 19. 
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Uma vez livre do Egito, Israel deveria celebrar uma festa, fazer sacrificios 
e servir a Jave. Uma grande mudan^a na adorafao de Israel aconteceu no Sinai (Ex 
19-24). A adora^ao tomou-se coletiva. Toda a "nafao" recebeu a ordem de separar 
tres dias para preparar-se para a teofania. Isso implica um tempo definido. A 
montanha pode representar um lugar fixo. O Iegislador (Moises) e o mediador do 
santo. Um quarto elemento na adora<?ao no Sinai e a resposta do povo. 

Na verdade, n3o foi tres dias mas tres meses depois de sair do Egito que 
Israel ofereceu um sacrificio a Deus. Foi entao que Moises e os anciaos fizeram o 
sacrificio para firmar a alian^a entre Deus e Israel (Ex 24.4-8). Deus entregou os 
Dez Mandamentos como documento basico da alian 9 a. Acrescentou uma lista de 
leis chamada Codigo da Alian^a, para implementar ou acrescentar san 9 des a 
alian 9 a. Os primeiros dois mandamentos do Decalogo tern rela 9 ao direta com a 
adora 9 ao: Israel nao devia adorar qualquer deus exceto Jave, e nao devia fazer 
imagem esculpida para representar Jave. Essas duas ordens sao linicas no mundo 
antigo. 

Nada se diz nos Dez Mandamentos sobre tempos, lugares e formas 
definidas de adora 9 ao. Entretanto, nos codigos de leis da alian 9 a, fica estabelecido 
que o altar pode ser feito somente de terra ou de pedras nao trabalhadas, sem 
degraus, e deve ser erguido em todo lugar em que Deus fizer seu nome ser 
lembrado (Ex 20.24-26). As primicias da terra e os primogenitos dos animais e das 
pessoas deviam ser consagrados a Deus (Ex 22.29, 30; 23.19). O setimo dia devia 
ser de descanso (Ex 23.12), e todos os homens deviam aparecer diante de Deus 
para guardar as tres festas principals: Paes sem fermento, colheita de gr3os e 
colheita de frutas (Ex 23.14-17). 

Apesar de o texto do Antigo Testamento indicar que os Dez Mandamentos 
e os codigos de leis da alian 9 a foram dados no Sinai, muitos estudiosos do Antigo 
Testamento, como Wellhausen, Stade, Budde, Smend e Karl Marti argumentaram 
que toda a pericope de Exodo 19-24 e uma reconstru93o muito posterior. 29 Um 
numero cada vez maior de estudiosos, entre eles Gressmann, Hans Schmid, 
Aalders, Neher, Martin Buber, Rowley, Eichrodt e Stamm argumentam que a 
forma mais antiga dos Dez Mandamentos foi mosaica e que algumas das leis do 
Codigo da Alian 9 a podem ser ate pre-mosaicas. 30 

Exodo 25— Numeros 10 e um relato extenso e detalhado da edifica93o do 
tabemaculo com sua mobilia sofisticada, dos tipos de sacrificio, da consagra93o 
dos sacerdotes e do inicio do culto congregacional. As opinioes sobre a 
historicidade desse trecho divergem grandemente. Brevard Childs repassou as 
varias opinioes dos estudiosos e concluiu que ha um consenso cada vez mais amplo 


” Cf. Stamm e Andrew, The Ten Commandments in Recent Research, 22-35; John I. Durham, Exodus, 259-260. 
w Cf. Stamm e Andrew, The Ten Commandments in Recent Research, 24-26, 39, 69. 
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entre os que entendem que dados antigos subjazem o relato sacerdotal do 
tabernaculo. Mesmo assim, permanece uma ampla divergencia de opinioes quanto 
a natureza das tradifdes mais antigas e ao processo que lhes deu forma. 31 

Casuto, autor judeu conservador, reconheceu os problemas historicos que 
cercam o relato biblico do tabernaculo. Mas ele observou que existe "uma 
tendencia cada vez maior, em especial por parte dos estudiosos que se concentram 
na arqueologia do Oriente Antigo, de aceitar que houve, pelo menos em seus 
aspectos essenciais, uma tradifao antiga e confiavel". 32 

Nao ha duvidas de que as tribos de Israel tinham urn santuario portatil: 
"lugar santo" (miqdesh) ou "morada" (shakan) para Deus durante suas viagens pelo 
deserto. Se sacrificios eram feitos no deserto pode ser discutido. Jeremias 7.22 e 
Amos 5.25 foram usados por Wellhausen para argumentar que nao se ofereciam 
sacrificios no deserto. Mas Rowley cria que esses dois versiculos dizem que Jave 
exigiu obediencia no deserto, nao sacrificios. Obediencia e definida no Decalogo e 
nos profetas "em termos de conduta e nao de ritual". 33 

A adorafao em Israel entrou em uma nova fase durante o perlodo da 
monarquia. Construiu-se um templo, e com o tempo toda a adora 9 ao comunitaria 
que envolvia a oferta de sacrificios foi centralizada no novo templo. Este era uma 
capela real, e o rei provavelmente desempenhava um papel significativo no seu 
funcio-namento. 34 Todavia, Westermann observou que, apesar de a monarquia 
conferir esplendor e pompa a adorafSo no templo, a dependencia das politicas reais 
deu origem a serias ameafas sincretistas. 35 Essa adorafao entrou em colapso junto 
com a monarquia. 36 

Durante e apos o exilio, surgiu um novo tipo de adorafao. Ela enfatizava a 
orafao, a leitura das Escrituras e o cantico de salmos. Mais tarde fundou-se a 
sinagoga, e renovou-se a adorafao em familia. 

B. As epocas da adora^ao 

Uma rapida passagem pela breve historia da adorafao no Antigo 
Testamento revela as mudan 9 as que ocorreram. Um padrao de um conjunto de 
epocas, lugares e pessoas ligadas a adora 9 ao come 90 u a surgir. As epocas da 
adora 9 §o podem ser vistas mais claramente nos textos que descrevem os 
calendarios dos cultos (Ex 23.10-19; Lv 23.4-44; Nm 28-29: Dt 16.1-17). 


>' Childs, The Book of Exodus, 532. 

52 A Commentary on the Book of Exodus, 320. 

55 Rowley, Worship in Ancient Israel, 42. 

’* Veja a consagrapSo do templo por Salomdo em IRs 8. 

25 Veja os relatos dos reinados de Acaz e Manassds. 

56 Veja Westermann, Elements of Old Testament Theology, 191. 
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O calendario cultual em Exodo 23.10-19 provavelmente e o mais antigo e 
breve. Ele come9a com a semeadura no outono e diz que a terra devia descansar a 
cada sete anos. O setimo dia devia ser urn dia de descanso. A palavra "sabado" nao 
aparece nessa passagem. Tres vezes por ano os homens deviam comparecer diante 
de Deus para celebrar uma festa. Nenhuma epoca ou lugar e indicado para 
"comparecer diante de Deus". Os nomes das tres festas sao Paes sem Fermento (a 
Pascoa nao e mencionada), Colheita de Graos, quando se ofereciam os primeiros 
frutos da terra, e Colheita de Frutas, "no fim" do ano. 

Parece que o ano comefava no outono, conforme os indicios mais antigos 
do Antigo Testamento. O calendario mais antigo desenterrado na Palestina foi 
encontrado em Gezer e pode ser a inscrifao mais remota em hebraico antigo. Ele 
data de mais ou menos 1000 a.C. O ano comefava com a semeadura de outono e 
terminava com a colheita dos frutos de outono. 37 Por volta de 700 a.C., a epoca do 
ano novo foi alterada do outono (setimo mes) para a primavera (primeiro mes, 
abib), provavelmente sob influencia assiria, para adaptar-se aos costumes da 
Assiria. Esse sistema prevaleceu durante os periodos babilonico e persa. Depois urn 
calendario secular passou a ser usado em Israel, que come9ava na primavera, e um 
calendario sacro em que o ano novo ainda era celebrado no come90 do setimo 
mes. 38 

O segundo calendario de culto esta em Deuteronomio 16.1-17. O ano 
come9a na primavera, no mes de abib. A Pascoa e ligada a festa dos Paes sem 
Fermento e e um evento comunitario que deve ser realizado no lugar central de 
culto, e nao em casa pela familia, como em Exodo 12. Em Deuteronomio 16.7, o 
sacrificio pascal deve ser cozido. Exodo 12.9 traz estipula96es de que a came nao 
deve ser comida crua nem cozida, mas assada. O nome da festa do outono e 
alterado em Deuteronomio de "Colheita" para "Tabemaculos" (Dt 16.13). 

O terceiro calendario cultual no Antigo Testamento esta no Codigo de 
Santidade (Lv 23.1-44). Esse calendario come9a com o sabado, que e chamado 
"santa convoca9ao". Esse e o primeiro calendario a mencionar o sabado pelo nome 
e o primeiro a denomina-lo santo. Aqui as tres festas mencionadas tambem sao 
chamadas "santas convoca9des". O dia certo para a Pascoa e dado como o dia 
catorze do primeiro mes. A Pascoa e seguida pela festa de sete dias dos Paes sem 
Fermento, a qual e seguida pela oferta "movida" (Lv 23.14). As instnifdes para 
observar a festa da Colheita sao bastante extensas. Acrescenta-se a essas instates 
uma providencia de auxllio aos pobres em Levitico 23.22. 


” Veja D. Winton Thomas, Documents from Old Testament Times, 201-203. 

51 Kraus, Worship in Israel, 44-45; Harrelson, From Fertility Cult to Worship, 17. 
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Pela primeira vez, a festa do outono e dividida em tres partes. O primeiro 
dia do setimo mes devia ser uma santa convocafSo; o decimo dia era o Dia da 
ExpiafSo; e a festa dos Tabemaculos era celebrada do decimo quinto dia ao 
vigesimo terceiro. 

O quarto calendario cultual no Antigo Testamento encontra-se em 
Numeros 28-29. Esse calendario comefa com a oferta queimada diaria (cf. Ex 
29.28; Ez 46.13). As ofertas e sacriflicios para o sabado s2o descritos em Numeros 
28.9, 10 (cf. Ez 46.4, 5). Ofertas para o primeiro dia de cada mes (a lua nova) s3o 
estipuladas em 28.11-15. Os rituais da Pascoa e dos PSes sem Fermento sSo 
descritos em 28.16-25, e os detalhes para a Festa das Semanas s3o dados em 28.26- 
31. Numeros 29 descreve a observancia do primeiro dia do setimo mes (Ano 
Novo), do Dia da ExpiafSo e apresenta uma descrifSo detalhada dos sacrificios 
exigidos para os varios dias da festa do setimo mes. 

Ate que ponto todos esses calendarios cultuais foram seguidos durante a 
historia de Israel? Lemos sobre a observancia da Pascoa na epoca de Josue (Js 
5.10), de Ezequias, no segundo mes em vez de no primeiro (2Cr 30.1-3), e de 
Josias (2Rs 23.21-23). Essa ultima passagem diz: "Nunca se celebrou tal Pascoa 
como esta desde os dias dos juizes que julgaram Israel, nem durante os dias dos 
reis de Israel, nem nos dias dos reis de Juda. Corria o ano decimo oitavo do rei 
Josias, quando esta Pascoa se celebrou ao Senhor, em Jerusalem" (2Rs 23.22, 23). 

E evidente que a Pascoa n3o foi observada regularmente durante boa parte 
da historia de Israel. O Antigo Testamento tambem comprova que o ano sabatico, 
em que a terra devia ficar sem ser cultivada no setimo ano, n&o era guardado. Na 
lista das maldifQes por n3o cumprir a alianfa esta a advertencia de que Israel sera 
tirado da sua terra. Ent5o a terra podera "ter" seus sabados, que n3o podia enquanto 
Israel habitava a terra (Lv 26.34, 35). Pode-se ver em Neemias 13.15-18 que o 
sabado n5o era sempre guardado adequadamente em Israel. 

As origens do sabado ainda s5o obscuras. 39 Alguns estudiosos tentaram 
explicar a origem do sabado em termos da sua semelhan9a com a palavra 
babilonica shabattu / shapattv. Primeiro se dizia que a palavra babilonica significava 
"descanso", como a palavra hebraica shSbbat, mas essa opiniao logo foi 
abandonada. 40 Depois se propos que a palavra babilonica significava "dias maus", 
que ocorriam aproximadamente a cada sete anos. Contudo, e muito diflcil 
encontrar qualquer ligaflio entre a celebrafjfo hebraica do sabado e os dias sinistros 
e maus que eram tabus na Assiria e na Babilonia. 41 


M Zimmerii, "The Place and Limit of Wisdom", 90-9 1 ; Kraus, Worship in Israel, 78-88. 

*° Veja Andreasen, The Old Testament Sabbath, 1-2; cf. KOhlere Baumgartner, Dritte Auflage LieferunglV, 1310' 
1311. 

41 Stamm e Andrew, The Ten Commandments in Recent Research, 91. 

•9 
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Em 1904, Theophilus Pinches descobriu uma placa babilonica que 
identificava shapattu como o decimo quinto dia do mes. Com base nessa descoberta, 
Johannes Meinhold argumentou que o sabado do Antigo Testamento era 
originariamente urn dia de lua cheia, tomando-se urn dia da semana apenas sob a 
influencia de Ezequiel. 42 Edmond Jacob pensou que, em vez de ser urn dia lunar, 
era mais provave! que o sabado foi dado para Israel exatamente com o proposito de 
afasta-lo dos cultos lunares. 43 

Abraham Kuenen argumentou que a ideia da semana podia retroceder ate a 
adorafao dos sete planetas nos tempos de Moises. Eerdmans, Budde, KOhler e 
Rowley desenvolveram essa ideia e chegaram a "hipotese queneia". Essa hipotese 
ve os queneus como uma tribo de ferreiros que adoravam Jave. A teoria se baseia 
fortemente em Exodo 35.3: "Nao acendereis fogo em nenhuma das vossas moradas 
no dia de sabado", e em Numeros 1 5.32-36, que conta a historia do homem que foi 
apedrejado por apanhar lenha num sabado — evidentemente com a intenfao de fazer 
fogo. Essa hipotese nao conquistou muito apoio. 

Varias outras teorias tern sido propostas para explicar a origem do sabado, 
entre elas a ideia de que era um dia de mercado 44 ou um dia de descanso agricola. 45 
Nenhuma dessas teorias e convincente, apesar de poder existir um elemento de 
verdade em varias delas. 

Na verdade, o sabado em Israel nao pode ser vinculado ao movimento dos 
corpos celestes ou aos ritmos naturais da vida. Walter Harrelson concluiu: "A mim 
me parece ser muito provavel que o mandamento de guardar um dia de descanso 
em sete remonta a Moises. E esse descanso nao e uma instituifao meramente 
humana; seu proposito e promover uma devofao mais profunda a Deus. Ele 
proporciona tempo em que a espiritualidade israelita podia florescer". 46 

Ha evidencias que indicam que guardar o sabado era uma pratica distintiva 
dos israelitas. 47 O sabado foi observado em Israel desde epoca muito antiga, apesar 
de nao haver men9ao dele no tempo dos patriarcas. A ordem de guardar o sabado 
esta nas duas versdes do Decalogo (Ex 20; Dt 5), cujas origens podem remontar ao 
periodo mosaico. Os profetas do oitavo seculo acusaram seus ouvintes de violar o 
sabado (Is 1.13; Os 2.11; Am 8.5). O principal proposito do sabado era 
proporcionar descanso. Sua observancia nao exigia sacrificio, mediador nem 
presemja em um lugar sagrado. Para ser cumprida de modo adequado, essa lei foi 
imposta a todos os membros da sociedade. 


47 Andreasen, The Old Testament Sabbath , 4. 
41 Theology of the Old Testament, 265. 

44 Kraus, Worship in Israel, 81 . 

45 Morgenstem, "Sabbath", 135-140. 

46 From Fertility Cult to Worship, 26. 

47 Rowley, Worship in Ancient Israel, 91 . 
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Na epoca de Ezequiel, a guarda do sabado se tornara uma prova de 
ortodoxia ou um sinal da alian^a. O Senhor diz: "Tambem Ihes dei os meus 
sabados, para servirem de sinal entre mim e eles, para que soubessem que eu sou o 
Senhor que os santifica. Mas a casa de Israel se rebelou contra mim no deserto, nao 
andando nos meus estatutos e rejeitando os meus juizos, os quais, cumprindo-os o 
homem, vivera por eles; e profanaram grandemente os meus sabados" (Ez 20. 1 2, 
13; cf. 20.16, 18-21). Exodo 31.12-17 faz do sabado o sinal da alianfa perpetua 
entre Jave e Israel. 

Samuel Terrien observou que o sabado, sejam quais forem suas origens 
pre-historicas, tomou-se para os judeus um Sacramento do presente. Quando o 
templo foi destruido, "o lugar sagrado se tomou obsoleto." O sabado tomou-se o 
templo deles. No exilio, a singularidade do lugar santo no sabado tomou-se uma 
realidade interior e universal. 48 Os relatos da criafao entre os vizinhos de Israel 
(Enuma Elish e os poemas cananeus da criaQao) terminavam com a constru^ao de 
um templo. O primeiro relato da criafao no Antigo Testamento termina nao com o 
templo mas com o sabado, que ocupou o lugar do templo no exilio. "A residencia 
de Jave no hagios topos (‘lugar santo’) foi transfigurada na presenga de Jave no 
hagios kairos (tempo santo)." 

A ideia do descanso divino no setimo dia nao deve ser entendida como uma 
referenda a uma passividade letargica. O setimo dia nao exige a abstenfao da 
atividade de Deus, mas um "refrigerio" do seu ser (Ex 31.17). Em certo sentido, o 
setimo dia ficou "em aberto". Nao houve "tarde e manha" no fim do relato do 
setimo dia. "Abenfoou Deus o dia setimo e o santificou" (Gn 2.3). Terrien disse 
que, ao guardar o sabado, as pessoas participam do descanso divino. "Nao so seu 
trabalho, mas tambem seu descanso transfigura-se em um ato de presenfa, que e a 
base de toda adorafao". 49 

C. Os lugares de adora^ao 

No Antigo Testamento, um lugar era santo porque Deus aparecera ali. Ele 
apareceu a Abraao no carvalho de More em Siquem, e Abraao edificou um altar ali 
(Gn 12.6, 7) e outro em Betel (Gn 12.8). Em Berseba, Deus apareceu a Isaque, e 
este levantou um altar ali (Gn 26.23-25). Apareceu a Jaco em Betel, e Jaco erigiu 
uma pedra para marcar o lugar da sua visao. Chamou a pedra rmzzeba, "coluna", e 
disse que ela seria a casa de Deus (Gn 28.18-22). Deus apareceu a Moises no Sinai 
(Horebe, Ex 3) e a Jose em Gilgal, perto de Jerico (Js 5.13-15). Estes e outros 
lugares em que Deus apareceu tomaram-se "lugares santos" em Israel. 


“ The Elusive Presence, 392 . 
" Ibid., 394 . 
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Em principio, esses lugares santos nao pareciam ser sofisticados e nao 
eram dirigidos por sacerdotes. Harrelson deu a entender que, quando pessoal 
cerimonial era designado para lugares santos, sua funfao era proteger o adorador 
tanto quanto proporcionar acesso ao sagrado. "Lugares santos sao perigosos." 50 

Alem desses altares construi'dos pelos patriarcas e por outros lideres de 
Israel, a Palestina estava cheia de altares, pedras sagradas, colunas e arvores que os 
cananeus tinham erigido e/ou plantado. A maioria desses altares, colunas e arvores 
sagradas ficava no alto de montes, chamados "lugares altos" (bamot ). Alguns desses 
"lugares altos" eram santuarios ao ar livre, ou altares sobre plataformas elevadas 
cobertas. Israel recebeu a ordem de destruir esses lugares de adora 9 ao quando 
entrasse na terra (Nm 33.52; Dt 12.2, 3). Em vez de faze-lo, Israel com freqiiencia 
se esqueceu de Jave e serviu aos baals e aseras (Jz 2.12; 3.7; 6.25, 26, 30; 8.33; 
10.6; 17.4-6; 18.14; cf. Js 4.9). 

Samuel ofereceu sacrificios no lugar alto em Rama (ISm 9.12). Salomao 
teve sua visao inicial no lugar alto de Gibeao (IRs 3.2-14). Ele construiu lugares 
altos para suas esposas adorarem outros deuses (IRs 11 .7). Os templos de Jeroboao 
sao chamados "lugares altos" por Oseias (10.8) e Amos (7.9). Os reis de Israel 
construi'ram lugares altos, e o povo adorava ali (2Rs 17.9, 1 1). Em Juda, Roboao 
(filho de Salomao) erigiu lugares altos, colunas e aseras em todo monte elevado e 
sob toda arvore verde ( 1 Rs 1 4.23). 

Apenas Ezequias e Josias derrubaram os lugares altos (2Rs 18.4; 23.5). 
Oseias acusou: Eles "sacrificam sobre o cume dos montes e queimam incenso 
sobre os outeiros" (4.13). Jeremias disse: "6 Juda, segundo o numero das tuas 
cidades, sao os teus deuses; segundo o numero das ruas de Jerusalem, levantaste 
altares para vergonhosa coisa, isto e, para queimares incenso a Baal" (Jr 11.13; cf. 
2.28). 

Nem todos os lugares sagrados em Israel eram altares cananeus, e nem 
todo culto israelita era sincretista. Quando as tribos de Israel entraram na terra, 
levantaram altares em certos lugares e sempre voltavam a alguns deles para 
celebrar e comemorar o que Jave fizera por eles ali. Em Gilgal, Josue tomou doze 
pedras do leito do Jordao e ergueu urn altar no vau (Js 4.1-7). Mais tarde, os 
israelitas visitariam as pedras, talvez uma vez por ano; e as crian 9 as perguntariam: 
"O que significam essas pedras?" E a resposta era: "As aguas do Jordao foram 
cortadas diante da area da Alian 9 a" (Js 4.6, 7). Gilgal continuou sendo urn lugar 
sagrado durante boa parte da historia de Israel. 


* From Fertility Cult to Worship, 27. 
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1) Siquem. O centro historico e religioso mais expressivo no antigo Israel 
nao foi Jerusalem, mas Siquem. A cidade ficava 55 quilometros ao norte de 
Jerusalem, em urn vale ladeado ao norte pelo monte Ebal e ao sul pelo monte 
Gerizim, quase exatamente no centro da Palestina ocidental, junto ao desfiladeiro 
montanhoso mais importante do pais. Estradas saiam de Siquem em todas as 
direfdes. Perto da antiga entrada de Siquem fica o atual vilarejo de tell Balatah , 
com o lugar tradicional do tumulo de Jose e do pofo de Jaco nas cercanias. 

A cidade e mencionada em dois textos egipcios antigos, de modo que o 
comefo da gloria de Siquem pode ser datado em aproximadamente 1900 a.C.. 51 O 
periodo em que ela foi mais forte, entre mais ou menos 1800 e 1 100 a.C., abrange 
tanto o periodo patriarcal como o exodo (cf! Gn 12.1-6; 33.18-20, 34; 25-31; Js 
24.32; At 7. 16). A Biblia nao faz nenhuma referenda a uma "conquista" de Siquem 
pelos israelitas, mas Josue levantou um altar em Siquem e leu ali as benfaos e 
maldifdes segundo a lei de Moises (Js 8.30-35; cf. Dt 11.29, 30; 27.4-13). Josue 
tambem convocou todas as tribos de Israel em Siquem para renovar a alian^a do 
Sinai (Js 24. 1-28). 

Na epoca dos juizes (por volta de 1100 a.C.), parece que cananeus 
controlavam Siquem (Jz 8.31; 9.1-6, 17-25, 31, 41, 45). Pode-se ver a influencia 
cananeia na cidade pelo templo consagrado a Baal-Berite (Jz 9.4). Tambem sao 
mencionados um carvalho, uma coluna (9.6) e uma festa da colheita do outono 
(9.27). 

Siquem nao e mencionada no Antigo Testamento durante o periodo da 
monarquia unica. Porem, quando Salomao morreu, "todo Israel" foi para Siquem 
para fazer de Jeroboao rei. Quando Roboao, filho e sucessor de Salomao, seguiu a 
ma sugestao dos seus conselheiros jovens, Jeroboao estabeleceu seu proprio reino 
em Siquem, levando consigo dez das doze tribos de Israel (IRs 12.25). Ele mudou 
o calendario cultual de Israel, designou dois novos centros de adorafao (Da e 
Betel) e consagrou sacerdotes para os lugares altos (IRs 12.26-33). 

Siquem nao foi por muito tempo capital do reino do Norte. Jeroboao tinha 
sua residencia em Tirza (IRs 14.17). O terceiro rei de Israel, Baasa, fez de Tirza 
sua capital (15.21, 33). Onri sitiou Tirza, derrotou Zinri, queimou o palacio e 
depois construiu uma nova capital em Samaria (15.17, 24). 

Depois do exilio, Siquem viu ressurgir sua importancia como lugar de 
culto. Um templo samaritano foi construido no monte Gerizim, provavelmente por 
volta de 300 a.C. Tern sido muito debatido quern os samaritanos realmente eram e 
quando aconteceu o cisma entre eles e os judeus. A palavra "samaritanos" e 
encontrada apenas uma vez no Antigo Testamento (2Rs 17.29). Ali ela se refere 


51 Wright, Shechem, 15-17. 
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aos habitantes de Samaria, nao de Siquem. "Os proprios samaritanos fazem uma 
distinfao clara entre os seus antepassados e os moradores de Samaria." 52 

H. J. Kraus disse que o estabelecimento do templo samaritano no monte 
Gerizim nao foi apenas resultado de um cisma religioso e politico especifico, mas 
igualmente o reavivamento de tradifSes muito antigas. "A comunidade que se 
formou ali, baseada na autoridade do Pentateuco e rejeitando, por principio, toda a 
historia de Jerusalem como lugar de culto, via-se como o Israel original. Foi essa 
tendencia purista que ocasionou o retomo ao lugar de origem do povo de Deus." 53 
Um pequeno grupo de samaritanos realiza seus cultos ate hoje no monte Gerizim. 

2) Silo. Parece ter sido o centro religioso das tribos de Israel e sede do 
tabemaculo apos a conquista inicial. Localizada mais ou menos no meio entre 
Betel e Siquem, Silo nao e mencionada na epoca dos patriarcas, mas foi ali que se 
lan^aram sortes para dividir a terra de Canaa entre as tribos (Js 18.1, 8-10; 19.51). 
Foi tambem o lugar de reuniao das tribos em tempos de crise (Js 22.12). Era o 
lugar da peregrina^ao anual no tempo de Samuel (ISm 1-3). 

A area foi tirada de Silo, e os filisteus a capturaram em batalha (ISm 4.1 1, 
19). E evidente que eles destruiram o santuario em Silo (veja SI 78.60; Jr 7.12-14; 
26.6). Ainda havia um sacerdote servindo em Silo na epoca de Saul (ISm 14.3). 
Um profeta de nome Aias ainda vivia em Silo quando da divisao do reino (IRs 
11.29; 12.15; 14.2,4; 15.29). 

3) Jerusalem. Havia muitos outros "Iugares sagrados" em Israel, como 
Betel, Berseba, o monte Tabor, Hebrom e Mispa. Nenhum deles se comparou com 
Gilgal, Siquem, Silo ou Jerusalem como Iugares de culto. A historia de Jerusalem e 
sua importancia na adora9ao em Israel sao Iongas e tao conhecidas que nao 
precisam ser contadas aqui. Sob um nome ou outro, ela aparece em mais ou menos 
dois terfos dos livros do Antigo Testamento. 

O nome ocorre pela primeira vez nos textos de execra9ao egipcios, logo 
depois de 1900 a.C. 54 Abraao pagou o dizimo a Melquisedeque em "Salem" (Gn 
14.18-20). Davi conquistou Jerusalem e fez dela sua capital (2Sm 5.6-9). Salomao 
construiu o templo em Jerusalem (IRs 6) Os babilonios destruiram a cidade e o 
templo em 587 a.C., e os romanos a destruiram novamente em 70 d.C. 

Jerusalem era mais do que um nome geografico e politico no Antigo 
Testamento. A cidade tomou-se simbolo teologico do reino universal de Deus. 55 
Parece que a Biblia cria um jogo de palavras com a ideia de paz (shalom)e o nome 
Jerusalem. Algumas references no Antigo Testamento tambem vinculam as duas 


52 Coggins, Samaritans and Jews, 9. 

52 Worship in Israel, 145-146. 

“ Burrows, "Jerusalem", 843. 

55 Porteous, "Jerusalem-Zion", 93-111. 
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ideias de retidao (tsedeq)e paz (shalom ) com Jerusalem (cf. SI 72.1, 3, 7; 122.6-8; Is 
1.21, 26; 28.16). 

Jerusalem passou a ter urn significado incomum depois que Davi a 
escolheu para ser sua cidade e capital do reino unido. Tambem foi ali que Davi 
decidiu morar. A escolha foi igualmente de Deus (2Sm 24.16-25; lCr 21.16-27; SI 
76.2; 132.13; Is 14.32). 

Os profetas identificaram Jerusalem como a futura cidade da paz, e seu 
govemante vindouro, como o principe da paz e da retidao (Is 9.7; 16.4-9; 54.10, 
14; Jr 29.10, 11; Ez 37.24-26; Mq 5.5). No Antigo Testamento, Jerusalem e 
chamada centro (umbigo) do mundo (Ez 5.5, 6; 38.12), cidade edificada sobre urn 
monte ou montanha (Is 2.1-5; Ez 40.1, 2; Mq 4.1-4) e luz do mundo (Is 60.1-7). 
Von Rad disse que Isaias 60.1-7 provavelmente esta por tras da declaratjao de Jesus 
em Mateus 5.14, de que seus discipulos seriam a congrega 9 ao escatologica dos 
fieis, que deviam tornar sua luz visivel para o mundo. 56 

Alguns estudiosos do Antigo Testamento falam de uma "teologia de 
Siao". 57 Os mesmos salmos que se referem a Jerusalem como a cidade de Deus tern 
uma teologia de Siao marcante (veja SI 46; 48; 76). Diz-se que Siao fica bem no 
norte (SI 48.2) e no centro da terra (Ez 38.12). O templo, a morada de Deus na 
terra, esta ali. Urn rio —uma torrente que proporciona vida— jorra de debaixo do 
templo (SI 46.4; Is 33.20, 21; Ez 47; J1 3.18; Zc 14.8). Inimigos ameafam a cidade 
de Deus (SI 46.6; 48.4; 76.5, 6), mas ela e inexpugnavel (SI 46.8-10; Ez 38-39; Zc 
12; 14). 58 No fim havera paz (Is 9.6; Ez 36.36; Mq 5.5). 59 

A. M. Fairbaim comparou as ideias de Agostinho, Abraao e Joao sobre a 
vida nos ultimos dias de grandes imperios enquanto se espera a cidade cujo 
constitutor e edificador e Deus. Disse ele: "Nesses homens tao diferentes e distantes 
se expressa uma fe semelhante. Existe uma cidade de Deus, invisivel, espiritual, 
que nao depende de lugar ou tempo, que representa o ideal de Deus para a 
sociedade, para a vida ordenada e obediente do ser humano". 60 A visao da cidade 
de Deus tern um valor pratico. Ela serve de esperanfa para um futuro mais nobre: 

Sem essa vis3o, a terra, mesmo onde esta cheia de riqueza material, pode 
ser como uma gate, e o ser humano, um escravo remador de gate. [...] 

Quando a luz da cidade etema brilha do futuro, ela glorifica os piores 
momentos do presente. [...] A cidade, para realizar as esperan^as dos seus 
cidadios, precisa ter duas qualidades: ela tern de ser de Deus e ser etema 


* "The City on the Hill", 242. 

57 Kraus, Theology of the Psalms , 78-83. 

51 Veja Von Rad, Theology of the Old Testament //, 293-294. 

59 Veja um estudo muito bom da "teologia de Si3o" em J. Kraus, Theology of the Psalms, 78-83; Jon D. Levenson, 
Sinai and Zion, 89-184; Porteous, Living the Mystery, 93-112. 

“ The City of Cod, citado em Fisher Humphreys, Nineteenth Century Evangelical Theology, 370. 
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como Deus. [...] Ser de Deus e a origem e fonte da perfei^So da cidade; 
ser etema e a condifSo para sua realiza<;2o. O ideal 6 de Deus, [...] mas 
pode ser traduzido para a realidade somente pela obediencia. 61 

O lugar de adora^ao mudava periodicamente no Antigo Testamento. Houve 
epocas em que Israel tinha apenas um lugar legitimo onde oferecer sacrifices — o 
templo em Jerusalem. Ha indicios de que havia outros templos judaicos em Israel, 
talvez no monte Gerizim, em Laquis e em Arade. 62 Ate mesmo Jerusalem acabou 
deixando de ser o linico lugar do templo terreno. Antes de se completar o Antigo 
Testamento, a cidade ja se tornara o simbolo transcendente da presenfa de Deus. 

As epocas e lugares de adorafSo mudavam no Antigo Testamento. A epoca 
de adorafao no principio era esporadica. Perto do fim do Antigo Testamento, a 
adora 9 ao ja estava muito bem estruturada em termos de epocas e lugares. 


37. Formas de adora^ao 


O Antigo Testamento proporciona apenas eventualmente vislumbres das 
formas de adora 9 ao, e isto "de modo bastante incidental". 63 Durante boa parte da 
historia de Israel, cada dia come 9 ava e terminava com o sacrificio de um cordeiro 
no altar (Ex 29.38; Nm 28.3-8). Ezequiel 46.13 menciona apenas um sacrificio pela 
manha. Parece que o sacrificio diario era dobrado no sabado (Nm 28.9, 10). 
Wheeler Robinson descreveu de modo pitoresco o sacrificio da manha: 

Na escuridao do fim da madrugada, um sacerdote solitario entrava no 
patio intemo onde ficava o altar, para retirar as cinzas do fogo que ali 
sempre queimava. Pela Mishnah somos informados de que “ningu^m 
entrava com ele; ele n3o levava nenhuma lamparina, mas andava a luz do 
fogo do altar”. Que cena para uma pintura de Rembrandt — o contomo 
difuso do altar e do edificio, as chamas irrequietas iluminando aquele 
figura solitAria! 64 


61 Veja Humphreys, Nineteenth Century Evangelical Theology, 376-377. 

62 Para um estudo de outros templo israelitas, em Arade, Laquis e Azor, veja P. D. Miller, "Israelite Religion", em 
The Hebrew Bible and Its Modern Interpreters, 227. 

65 Robinson, "The Old Testament Background’, 22. 

64 ibid, 23-24. 
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Alem desses sacrifices diarios havia tres grandes festas que duravam sete 
ou oito dias, com procissoes (SI 43.4; 48.12; 68.22-27), liturgias de introito (SI 24; 
Is 33.13-16; Jr 7), a ben93o sacerdotal (Nm 6.22-27), cerimonias para a oferta de 
primlcias e dlzimos (Dt 26.1-15) e a leitura das maldiffies e benfSos da alianfa (Dt 
27.9-26; cf. Lv 26; Dt 28; Js 24). 

Eventos importantes na vida das pessoas com freqiiencia davam ensejo a 
adora^ao. Logo depois do nascimento de uma criamja, a m3e devia oferecer um 
sacrificio pelo pecado. Os meninos eram circuncidados no oitavo dia. 65 Algumas 
crian^as eram consagradas ao Senhor ao nascer (Samuel, Jeremias). O voto nazireu 
podia ser feito em qualquer idade por homens ou mulheres (veja Nm 6). Um 
adorador acusado de um crime ou objeto de acusafSo falsa podia fazer um 
juramento de inocencia (Jo 31; SI 7.3-5). Era comum que alguem que sofresse de 
doenfa ou corresse perigos orasse por ajuda e prometesse uma oferta de gratidao se 
Deus o salvasse (SI 6; 1 16; Jn 2). 

Harrelson disse que, no que tange a morte, o Antigo Testamento 
surpreende grandemente pelo que nSo traz. Quando morria uma pessoa importante 
em Israel, chorava-se a morte da pessoa, e ela era enterrada, mas seu tumulo nunca 
se tomava lugar de venerafao ou peregrina^o. Lugares de culto eram sempre 
distinguidos de lugares de sepultamento. 66 


Excurso: a circuncisao e o batismo 


A circuncisao era um ato religioso no Antigo Testamento. Esse costume veterotes- 
tamentario de circuncidar meninos ja foi muitas vezes citado como base para o batismo de 
crianfas pela igreja, por£m n3o ha evidencias favoraveis no Novo Testamento de que o 
batismo infantil tenha sido praticado no primeiro sdculo d.C. A. H. Strong disse: "O batismo 
de crianfas n3o foi instituido nem por Cristo nem por seus apdstolos. Mesmo mais tarde, 
tedlogos como Tertuliano se opunham a ele". 67 

O batismo infantil era praticado ja no segundo sdculo, de acordo com o testemunho de 
Origenes e Cipriano. Ele se tomou bastante difundido no quarto s^culo e foi defendido com 
muita forfa por todos os reformadores. A Igreja Catdlica Romana via o batismo infantil no 
contexto da sua doutrina do pecado original. Se o pecado 6 hereditario, os bebes ja nascem 
pecadores e precisam de "perdao" e "regenera 9 ao". O batismo se tomou o Sacramento da 
gra 9 a para crian 9 as e adultos. 


“ Veja o excurso "Circuncisao e Batismo" a seguir. 
“ From Fertility Cult to Worship, 33. 

67 Systematic Theology, 953. 
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0 batismo infantil 6 bfblico? Seri que ele pode ser relacionado com a pritica da 
circuncisao? Oscar Cullmann e J. Jeremias s3o dois estudiosos modemos que defendem o 
batismo infantil com base na pritica veterotestamentiria da circuncisao e no batismo 
judaico de prosilitos. 68 Em um artigo sobre o batismo, W. F. Flemington pesquisou 
evidencias "indiretas" no Novo Testamento que poderiam apoiar o batismo infantil. 69 

H. H. Rowley, escrevendo sobre uma possivel ligafio entre o batismo infantil e o batismo 
judaico de prosditos, afirmou: 

N3o era possivel que qualquer judeu confundisse a circuncisao com 
lavagens comuns, ou com o batismo de prosilitos, nem com o batismo de 
Jo3o. Este certamente 6 um dos misftrios n3o solucionados da 
investigate teoldgica crista: por que se deveria dar o salto para um rito 
completamente diferente e sem nenhuma rela93o. A circuncisao era um 
rito pelo qual todos os homens judeus tinham de passar. [...] N3o era 
aplicado 3s mulheres. [...] O judaismo n3o tinha um rito sacramental. 70 

Rowley negou que Colossenses 2.11, 12 ensina uma analogia entre a circuncisao do Antigo 
Testamento e o batismo do Novo. "N3o hi ali sugestao alguma de que o sujeito do batismo 
e o sujeito da circuncisao sejam o mesmo, ou de que os dois ritos s3o de algum modo 
paralelos em termos de significado. Na verdade, Paulo menciona a ft, que n3o era exigida 
dos bebes circuncidados." 71 

Como Rowley era batista, confessou que seus leitores deviam mesmo esperar dele uma 
posifao como essa. 72 Contudo, reservas quanto ao batismo infantil n3o se restringem 3 
"comunhao" batista. Emil Brunner disse: "A pritica contemporanea do batismo infantil 
dificilmente pode ser considerada qualquer coisa menor do que um escindalo". 75 Karl Barth 
disse que o ensino da igreja sobre o batismo infantil n3o tern em si apenas uma trinca, mas 
um buraco: 

A pritica do batismo que se encontra em uso com base no ensino 
predominante 6 arbitriria e despbtica. Nem pela exegese nem a partir da 
natureza do caso pode-se determ inar que a pessoa a ser batizada pode ser 
um mero instrumento passivo (Behandelter). Pelo contririo, pode-se 
provar pela exegese e a partir da natureza do caso que, nesse ato, o 
batizado 6 um participante ativo (Handelnder), que pode estar em 
qualquer estigio da sua vida, menos na infSncia. 74 


** Veja Cullmann, Baptism in the New Testament, 45-65; cf. Jeremias, Hat die Urkirche die Kindertaufe Gettbt?. 
” "Baptism", 352. 

70 The Unity of the Bible, 155-156. 

71 Ibid, 157. 
n Ibid, 149. 

75 The Divine-Human Encounter, 1 32. 

74 The Teaching of the Church Regarding Baptism, 41 . 
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Barth assinalou que, no Novo Testamento, "ningu^m i levado para ser batizado; todos vem 
para o batismo". 75 Ele reconheceu que o batismo 6 comparado a circuncisao em Colossenses 
2.11, 12, mas insistiu em que "disso n2o se pode concluir que o batismo, a exemplo da 
circuncisao, deve ser realizado em urn bebe". 76 

O batismo infantil 6 uma pritica bem entrincheirada em muitas igrejas. Mesmo alguns 
batistas n2o a descartam completamente. Walter Harrelson (batista) disse que, "na prdtica 
crista, o ato do batismo infantil antes de as crian^as se mostrarem capazes de dizer alguma 
coisa coloca sobre a comunidade e sobre a famdia a responsabilidade terrlvel de identificar 
a crian^a como filha de Deus. Se pudermos conviver com tal responsabilidade, temos o 
direito perfeito de praticar o batismo infantil". 77 

G. A. F. Knight (presbiteriano) 6 urn dos estudiosos modemos do Antigo Testamento que 
tenta justificar o batismo infantil pelo uso da tipologia. Lembrando a com paramo que Paulo 
faz da travessia do mar Vermelho com o batismo (I Co 10.1, 2), Knight disse que Paulo, 
usando o m&odo tipoldgico dos rabinos, interpreta a a<?ao de Deus na vida de Israel em 
termos do que ele sabia ser a a 92 o recente de Deus em Cristo. "Assim, ele traipa um paralelo 
entre a vida de Israel e a de Cristo. Logo depois de fazer nascer seu Filho, [...] Deus o 
batizou ‘na nuvem e no mar’. Ele fez isso antes de Israel poder fazer a promessa de lealdade 
a ele. A a^ao de Deus em batizar seu Filho ainda ‘bebe’ foi, portanto, um ato de gra 9 a 
preveniente". 7 * 

H. H. Rowley discordou da analogia de Knight. Ele disse que, nessa passagem, Paulo estava 
na verdade preocupado em destacar o contraste entre a travessia do mar e o batismo, e em 
insistir para que o exemplo dos israelitas que safram do Egito n3o fosse seguido pela igreja, 
pois foi um exemplo de desobediencia. 79 

A. H. Strong disse que, se a igreja devesse seguir a analogia da circuncisao no Antigo 
Testamento, ela seria um corpo hereditario em que o nascimento fisico e n2o o novo 
nascimento qualificaria para ser membro. Se a analogia fosse correta, assim como a 
circuncisao seguia o nascimento natural, o batismo devia seguir o novo nascimento. 80 


Sacerdotes e adoradores expressavam sua adora 92 o com gestos e posturas 
fisicas. Prostravam-se ate o ch§o em atitude humilde e erguiam as maos para 
receber a ben 9 ao pela qual tinham orado. "A adora 9 §o era cheia de cores, sons e 


” Ibid., 42. 

K Ibid, 43. 

77 From Fertility Cult to Worship, 32. 

71 A Christian theology of the Old Testament, 216. 

” The unity of the Bible, 149, nota I; cf. Craig, "First Corinthians", 107-108. 

" Systematic Theology, 954; veja o estudo interessante sobre batismo infantii em Trutz Rendtorff, Ethics II, 117-120. 
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movimento". 81 O cheiro de sangue e came queimada com freqiiencia acompanhava 
a adora^ao no templo. A musica consistia em boa parte do retinir de ci'mbalos e do 
som de trombetas e chifres. Havia canticos responsivos, acompanhados de musica 
de cordas, provavelmente as vezes bastante melodiosa. 

O Antigo Testamento quase nao da detalhes do que acontecia durante as 
principais festas. Exigia-se que todos os homens comparecessem, porem a maioria 
deles jamais ia as festas em Jerusalem. "Provavelmente e correto dizer que a 
maioria dos israelitas nunca viu o templo." 82 Levitico 16 da alguns detalhes da 
observancia do Dia da Expia^ao, mas isso ainda deixa lacunas em nossa 
compreensao do que ocorria. 

Muitos estudiosos tentaram reconstruir as formas das festas a partir do seu 
estudo do Antigo Testamento e das religifies comparadas, sem muita concordance 
entre si. Sigmund Mowinckel viu a festa do outono principalmente como "uma 
festa de entroniza^ao para Jave". Essa hipotese se baseia em muitos salmos, como 
29; 47; 93; 95-99. 83 Kraus argumentou que a festa de outono era primordialmente 
uma festa real / de Siao, em que a alian^a de Deus com Davi era renovada. Artur 
Weiser pensava que a renova^ao da alianfa era a celebra9ao da alian9a do Sinai. 84 

A adora9ao dos israelitas as vezes era dramatica. Durante a festa do outono 
viviam em tendas. Na Pascoa, colocavam sangue nos batentes das portas. 
Marchavam em tomo de Jerusalem e contavam suas torres (SI 48), e amarravam 
ramos festivos nos chifres do altar (SI 118.27). Dan9avam (Ex 32.19; Jz 21.21; 
2Sm 6.14; SI 87.7; 149.3; 150.4), acendiam velas (IRs 7.49) e derramavam agua 
(ISm 7.6). A maioria das formas veterotestamentarias de adora9ao nao durava 
muito tempo. Depois do ano 70 d.C., a adora9ao israelita teve de ser expressa sem 
sacriflcio, altar e sacerdotes. Herbert disse que esse fato sugere que a adora9ao, de 
certa forma, nao era permanente nem adequada para atender todas as necessidades 
de culto do ser humano. 85 

O sistema de sacrifices era inadequado. Os profetas reconheceram que 
Deus exigia obediencia e nao meras ofertas rotineiras, extemas, desvinculadas, 
ofertas de animais sacrificiais (ISm 15.22; Os 6.6; Mq 6.8). Os sacrifices do 
Antigo Testamento eram dadivas apresentadas a Deus, mas eram as pessoas, e nao 
Deus, que precisavam de ajuda (expia9ao). Se era a pessoa que fomecia o 
sacriflcio, como algo levado por um ser humano poderia absolver alguem da culpa? 

Foi H. H. Rowley quern disse que a palavra mais sublime sobre os 
sacrificios no Antigo Testamento nao esta no codigo sacerdotal e nao envolve 


11 Robinson, "The Old Testament background", 20; cf. Rowley, Worship in Ancient Israel, 206-207. 
Herbert, Worship in Ancient Israel, 26-27. 

*’ Mowinckel, The Psalms in Israel's Worship; cf. Kraus, Worship in Israel, 108-122. 

“ Veja The Psalms (no Brasil, Salmos, pela Paulus). 

* 5 Veja Worship in Ancient Israel. 
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animais. A palavra mais sublime sobre os sacrificios no Antigo Testamento 
relaciona-se com o sacrificio futuro do Servo sofredor, urn homem sem pecado. 
Trata-se de urn sacrificio voluntario, vicario, por Israel e pelas na 9 Ses, a ser 
oferecido pelo sofrimento, morte e "ressurreifSo" do servo. 86 

O termo "ressurreifao" n3o aparece em Isaias 53, mas algum tipo de vida 
apos a morte esta em vista em Isaias 53.10, 11: "Ele vera uma descendencia, 
prolongara os seus dias. [...] Apos o trabalho fatigante da sua alma ele vera a luz e 
se fartara. / Pelo seu conhecimento" (BJ). Alguns estudiosos acham que isso se 
refere 3 naijao apos o exilio. Muilenburg disse: "Se o servo e a comunidade, temos 
amplos precedentes para a ideia, mas seria impressionante se Isaias estivesse se 
referindo 4 ressurrei93o de um individuo, pois isso representa um desenvolvimento 
posterior. [...] A grande surpresa das na^Ses refletida em Isaias 53.1 e 52.13 n3o 
obriga a concluir que um individuo esta em vista". 87 

Por outro lado, Westermann disse que duas coisas s3o esclarecidas em 
Isaias 53.9. Primeiro, o relato tern em mente apenas um homem, um individuo. 
Segundo, mostra "de modo perfeitamente claro que aquele de quern se fala foi 
realmente morto e sepultado". 88 

Sobre Isaias 53.10, Westermann disse que, apesar de todas as evidencias 
em contrario, agora somos informados de que, durante todo o tempo, Jave estava 
do lado do servo e o fez reviver, restaurou e curou. Westermann tinha certeza de 
que e da ressurrei93o do servo que se esta falando aqui. O texto n3o o diz 
diretamente, mas "n3o ha duvida de que a afSo de Deus em restaurar o Servo, a 
exaltafSo dele, alcan 9 a-o apos a sua morte, do outro lado do tumulo". 89 

O sistema sacrificial do Antigo Testamento acabou no ano 70 d.C., quando 
o templo foi destruido. O Novo Testamento declara que a morte de Jesus na cruz 
foi o sacrificio definitivo, que cumpriu os sacrificios do Antigo Testamento (Hb 
9.23-10.14). 

N3o apenas os sacrificios do Antigo Testamento eram insuficientes, mas 
tambem o templo como morada de Deus. O proprio Antigo Testamento reconheceu 
isso. Deus n3o podia viver em um templo feito por m3os humanas (IRs 8.27). A 
adora93o no templo no Antigo Testamento era exclusivista. Certos grupos n3o 
podiam entrar. Pessoas desfiguradas, filhos ilegitimos, moabitas e amonitas n3o 
podiam entrar no lugar de adora93o (Dt 23.1-3). Leprosos ou impuros n3o podiam 
entrar no acampamento (Nm 5.1-4). Isaias 56.3-8 mostra que, no futuro, 
estrangeiros, eunucos e excluidos teriam Iivre acesso ao templo, pois ele se tornaria 
uma casa de ora93o para todos os povos. 


“ Veja Rowley, The Faith of Israel, 97; The Unity of the Bible, 55-59. 
17 Isaiah 40-66, 629. 

“ Ibid, 266. 

M Ibid, 267. 
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Ao dizer que a adora93o veterotestamentaria n3o era adequada para 
satisfazer todas as necessidades humanas de culto, n3o estamos dizendo que a 
adora93o no Antigo Testamento n3o tinha valor. Muilenburg disse que, quando 
perguntamos: "Qual e o bem supremo para o homem? — o Antigo Testamento 
responde: para o homem, o bem supremo e adorar a Deus". 90 A adora93o no Antigo 
Testamento n3o e "uma fuga para o obscuro desconhecido, para a ausencia de 
tempo, ou para uma presen 9 a que perturba e conduz a pessoa ao extase. E um 
encontro sagrado em que Deus concede perd3o, consolo e dire93o, e em que o 
adorador responde com louvor, freqiientemente recordando os grandes atos 
redentores de Deus". 91 A vida de adora93o foi resgatada da fuga para outro mundo 
e do extase irresponsavel pela repetida insistencia na obediencia moral. 

Por que o Antigo Testamento diz que e bom adorar o Senhor? Porque, na 
adora93o, Israel visualizava a origem da sua existencia e o destino para o qual fora 
chamado; porque, na adora93o, Israel ouvia a palavra de perd3o; porque, por tras da 
sua vida e nela havia "um amor fundamental que a tudo abrange e julga com ira, 
mas e misericordioso". 92 

Em sua adora93o, Israel constatava que era livre. Nos hinos, lamentos, 
confissdes, a 9 des de gra 9 as, canticos de confian 9 a, ben93os e mald^Ses do Antigo 
Testamento, temos as palavras de pessoas libertadas, resgatadas. No santuario, 
essas pessoas se sentem livres para falar, livres para orar, livres para confessar e 
revelar os tem'veis segredos do cora93o, livres para cantar, louvar e adorar. Nessa 
ultima liberdade elas s3o realmente livres, pois foram libertas do egocentrismo e da 
obsess3o consigo mesmas, que derrubam as pessoas e as tomam triviais e criticas. 

Israel e liberto ao reconhecer seu relacionamento com um Deus 
transcendente, que n3o pode ser obrigado pelas obras de m3os humanas nem pelos 
sofismas dos pensamentos humanos. O verdadeiro Israel e livre na unica liberdade 
disponivel ao ser humano. 93 


90 The Way of Israel, 107 . 

91 Ibid., 107 - 108 . 
n Ibid., 126 . 

n Ibid, 127 . 
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38. A vida reta e a religiSo no Antigo Testamento 


A vida reta ou "etica" no Antigo Testamento esta intimamente ligada 3 
adorafSo e k religiio. A maioria das regras e regulamentos eticos no Antigo 
Testamento se encontra nos dados relacionados ao culto. Muilenburg disse: 
"Quando [...] nos perguntamos qual e o bem supremo para o homem, a resposta do 
Antigo Testamento e direta, para que todos possam ouvi-la: para o homem, o bem 
supremo e adorar a Deus. 1 Christopher Wright disse que "teologia e etica s3o 
inseparaveis na Biblia". 2 

Sera que todas as ideias de Israel sobre a vida reta ou "etica" vem da sua 
ideia de Deus e de seus mandamentos, ou sera que algumas se originaram da 
cultura? Walther Eichrodt acreditava que as duas fontes s3o evidentes no Antigo 
Testamento. Israel praticamente desconhecia uma moralidade separada da religi3o. 
O Antigo Testamento confirma a ideia de que a conduta moral deriva da vontade 


'The Way of Israel, 107. 
1 An Eye for An Eye, 19 . 
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de Deus que governa tudo. "Dos perfodos mais remotos ate os mais recentes, a 
exigencia de Deus, [...] investida de autoridade absoluta, e a motiva95o mais forte e 
dominante na conduta humana. O poder do bem reside completamente no 
reconhecimento de Deus como aquele que e bom. De conduta moral por causa de 
urn bem abstrato, n§o ha nada." 1 * 3 

Contudo, mesmo em uma moral idade determ inada de modo tao forte por 
fatores religiosos, as normas tern certo valor independente, um "dever" 
incondicional, absolutamente valido em si mesmo por ser imperativo nao apenas 
para Israel mas para todos os povos. Gerhard von Rad advertiu que nao devemos 
nos deixar iludir quanto ao significado real de normas como o Decalogo, o Serm3o 
do Monte e o imperativo divino ao determinar a conduta e as decisoes de 
individuos e da sociedade. 

Via de regra, o chamado a conduta etica chega ao individuo de uma direfao 
bem diferente. Cada pessoa tern uma familia, tribo ou cidade — alguma forma 
especifica de vida comunitaria. A comunidade tern seus proprios padroes eticos. 
Ela obriga todos os individuos a viver dentro de expectativas comunitarias 
especificas. Ela lhes fornece exemplos e valores estabelecidos ha muito. 

Por isso, nao seria realista entender as regras de conduta de uma 
comunidade como expressao de convicfoes eticas absolutas especificas de 
principios ou imperatives divinos. "O papel que um homem tern de desempenhar 
na comunidade em que nasceu deve ser em boa parte condicionado e determinado 
por considera 9 oes comunitarias". 4 Exemplos dessa pressao na sociedade em Israel 
podem ser vistos em expressoes como "desatino em Israel" (Gn 34.7; Dt 22.21; Jz 
19.23, 20; 2Sm 13.12; Jr 29.23) e "nao se faz assim em nossa terra" (Gn 29.26; Dt 
25.9). 

Vriezen disse que e tendencioso e incorreto insistir, como alguns 
estudiosos da Biblia tern feito, em que todas as ideias religiosas e morais provem 
de apenas uma dessas duas fontes (revela 9 ao ou sociedade). Quando os valores 
eticos no Antigo Testamento sao simplesmente considerados inspirados por Deus, 
faz-se da moralidade do Antigo Testamento algo completamente absoluto. "Dessa 
maneira, parece ser possivel resolver todos os problemas morais, mesmo os de 
hoje, com a ajuda do Antigo Testamento, ponto de vista que tern de ser considerado 
extremamente perigoso para a etica crista." 5 Todavia, quando se diz que os valores 
eticos no Antigo Testamento vem apenas da sociedade, "a moralidade passa a ser 
um fenomeno social totalmente fortuito que tern importancia apenas historica e nao 
pode mais ter nenhum sentido fundamental para nos". 6 


1 Theology of the Old Testament II, 316. 

4 Von Rad, Wisdom in Israel, 75. 

5 Outline of Old Testament Theology, 377. 

‘ Ibid., 378. 
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Bruce Birch disse que nosso carater moral e moldado por muitas 
influences diferentes em nossa vida. Se nossa identidade deve ser crista, a Bi'blia 
precisa estar em primeiro lugar, mas n3o sozinha. "[A Bi'blia] nunca pode ser a 
unica fonte determ inante de influencia na forma 9 §o do carater e da conduta do 
crist§o." 7 Birch disse que a Bi'blia tern um papel fundamental em nosso processo de 
tomar decisdes, mas ela nunca toma decisSes morais por nos nem estabelece 
estrategias nem cursos de a?ao. "A Bi'blia n§o pode ser usada como um livro de 
receitas, com prescribes. Muitas questdes que requerem decis3o moral jamais 
passaram pela imagina^o das comunidades biblicas (p. ex., questdes da 
bioetica)." 8 Para Birch, a autoridade da Bi'blia e inescapavel, sem ser absoluta. 

A moralidade do Antigo Testamento n§o vem apenas da sociedade. Ela nSo 
e autonoma. Nesse sentido ela esta diametralmente oposta a etica grega e a 
modema etica filosofica, que tenta construir uma moralidade com base na razao 
humana, comefando com a ideia do bem. A consciencia humana n2o e o ponto de 
partida do conhecimento do bem e do mal no Antigo Testamento. Isso e papel da 
Palavra de Deus. "Consciencia, no sentido de sentimento autonomo de justifa 
inerente ao ser humano, e produto de um humanismo arreligioso. [...] Nos tempos 
mais tardios, os judeus n2o conhecem o conceito de consciencia no sentido 
ocidental da palavra." 9 

O Antigo Testamento n2o tern um sistema etico. A palavra "etica" n2o 
ocorre nem no Antigo Testamento nem no Novo. 10 11 Muilenburg disse que qualquer 
pessoa que falar da "etica" do antigo Israel estara usando o termo com abrangencia 
consideravel. Se, com "etica", queremos dizer a teoria ou a ciencia da boa conduta, 
os principios da moralidade ou a analise sistematica do "bem", procuraremos em 
v2o nas paginas do Antigo Testamento formula95es desse tipo. N5o encontramos 
ali nenhum conjunto unificado e coerente de principios eticos." Em lugar disso, o 
Antigo Testamento retrata varios estados da sociedade e de ideias de certo e errado 
que eram obedecidas e desobedecidas. O principal interesse dos escritores nSo e o 
homem, mas Deus: sua vontade, seus propositos, seus mandamentos, seu prazer e 
desprazer. 12 

No Antigo Testamento as pessoas sabiam que alguem se dirigira a elas e 
Ihes dissera quais eram suas exigencias (Mq 6.8). Elas sabiam quais exigencias 
Ihes tinham sido feitas e quern as fizera. "Bom e o que Deus exige, mau e o que 
Deus proibe." 13 


7 Let Justice Roll Down, 34. 

* Ibid., 32. 

* Vriezen, Outline of Old Testament Theology, 379, nota 2. 

10 Loflhouse, "Biblical Ethics", 350. 

11 Muilenburg, The Way of Israel, 15; c. Trutz Rendtorff, Ethics II, 3. 

17 Loflhouse, "Biblical Ethics", 350. 

” Muilenburg, The Way of Israel, 1 5. 
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Ja que o termo "etica" n2o ocorre no Antigo Testamento e nenhum 
"sistema" etico pode ser encontrado ali, podemos perguntar se e apropriado incluir 
a etica ou moralidade veterotestamentaria em um estudo da teologia do Antigo 
Testamento. A opini5o dos estudiosos tem-se dividido nessa questSo. Poucos 
estudos extensos da etica do Antigo Testamento tern sido feitos. 


39. Panorama da literatura sobre a etica do Antigo Testamento 


Brevard Childs escreveu em 1970 que, apesar do grande interesse na etica, 
nenhuma obra de destaque, escrita recentemente em ingles, se propSe a tratar 
adequadamente da etica biblica. 14 Ronald Clements concluiu: 

O tema da 6tica do Antigo Testamento mostrou-se muito dificil e, de fato, 
via de regra 6 tratado como parte secundaria do estudo mais amplo da 
teologia do Antigo Testamento. A literatura dedicada a ele tern sido 
surpreendentemente esparsa, e a intera^So complexa de fatores histdricos, 
socioldgicos e religiosos tomou-o um assunto em que tern sido dificil 
evitar a superficialidade. 15 

Um dos primeiros livros em lingua inglesa sobre a etica do Antigo 
Testamento foi escrito por um importante teologo batista bem conservador, W. A. 
Jarrel. Na terceira ediftk) do seu livro (1890), ele observou que "o tema deste 
volume —a etica do Antigo Testamento— no campo da apologetica tern sido quase 
totalmente ignorado ou negligenciado". 16 A decisSo de Jarrel de colocar o assunto 
sob a perspectiva da apologetica e justificada no titulo do seu livro Old Testament 
Ethics Vindicated : "Uma exposifiio da moral do Antigo Testamento; uma 
comparafik) da moral do Antigo Testamento com a dos pag2os, seus — ditos— 
‘livros sagrados’, religi6es, filosofos e escritores descrentes; e uma defesa da moral 
do Antigo Testamento em vista da incredulidade". 

Jarrel citou um trecho de Apologetics, do professor H. B. Smith: "Uma 
coisa e certa: a ciencia descrente derrotara tudo, menos a ortodoxia radical. Todas 
as teorias frouxas, todas as formates sem consistencia, todos os purgatorios 
intermediaries e todas as especulafSes into por agua abaixo. A luta sera entre a 
ortodoxia firme e total e a incredulidade firme e total". 


14 Biblical Theology in Crisis, 124. 

15 One Hundred Years of Old Testament Interpretation, 107. 

16 Old Testament Ethics Vindicated, iii. 
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Jarrel reconheceu que a etica veterotestamentaria esta em via de formafSo 
e e preparatoria da etica do Novo Testamento, sendo adaptada a epoca do Antigo 
Testamento. Mas defendeu que, do comefo ao fim, a etica do Antigo Testamento e 
"t2o pura como a do Novo, t2o imaculada como o trono de Deus”. 17 

Old Testament Ethics Vindicated contem 14 capitulos sobre temas como: a 
etica do Antigo Testamento esta em via de formafao e e preparatoria da etica do 
Novo Testamento; regras indispensaveis da interpretafSo do Antigo Testamento (o 
Antigo Testamento fomece a unica base para a etica); o sabado e essencial as leis e 
regulamentos do Antigo Testamento; a revela?2o e essencial a etica do Antigo 
Testamento; os Dez Mandamentos s2o a constituifSo da etica do Antigo 
Testamento; natureza etica e forma das cerimonias do Antigo Testamento; 
compilafiio de algumas leis hebraicas relacionadas a etica; o cuidado e carinho do 
Antigo Testamento com os animais; leis do Antigo Testamento sobre como tratar 
inimigos, pag3os e estrangeiros; o Antigo Testamento e os escravos; mulheres, 
casamento, familia e castidade; respostas as objefoes dos descrentes; a etica do 
Antigo Testamento, no seu fundamento e estrutura, e moralmente indefectivel, 
imaculada e santa. 

Jarrel estava bem familiarizado com os principais teologos e correntes 
teologicas do seu tempo. Num texto que incluiu no fim do seu livro The Gospel in 
Water, ele citou 84 lideres denominacionais e teologicos que recomendavam o 
livro. Entre estes estao: o bispo metodista Wilson; os estudiosos batistas John R. 
Broadus, J. R. Graves, Alexander McLaren, C. H. Spurgeon, J. P. Boyce, A. H. 
Strong, W. R. Harper e B. H. Carroll. Outros estudiosos de destaque citados s2o 
Georg P. Fisher e J. A. Domer, de Berlim. Talvez a melhor avaliafSo desse livro 
tenha sido a do jomal secular Cincinnati Daily Gazette (citado da folha de guarda 
da ediflJo de 1882 de Old Testament Ethics Vindicated): 

O autor conhece bem a literature sobre o tema e cita livremente escritores 
com todas as opini&es, lutando valorosamente pelo Antigo Testamento. 

[...] O senhor Jarrel dificilmente pode ser chamado de apologista, pois 
leva a guerra para o campo do inimigo e o ataca sem misericdrdia. E 
certamente alentador, nesses tempos de tfmida concilia^ao, encontrar 
algu6m com opiniOes t3o firmes e com t3o boas bases para suas 
afirma?5es. [...] Ningu6m pode fazer obje 9 Ses quando ve Ingersoll e seus 
imitadores traspassados vivos com suas prdprias armas. 


17 Ibid. 
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Apesar de nao ser o primeiro a aventurar-se nesse campo, W. S. Bruce 
(1846-1933), pastor da Igreja da Escocia em Banff, escreveu o unico livro 
importante em ingles sobre a etica no Antigo Testamento na primeira metade do 
seculo XX. Bruce estudou em Aberdeen, Edimburgo e Tubingen. Ali, um dos seus 
professores foi G. F. Oehler, que influenciou suas opiniSes sobre o Antigo 
Testamento e sobre a etica. Bruce publicou The Ethics of the Old Testament em 
1895. O proposito do livro era "mostrar em breves pinceladas a etica do Antigo 
Testamento em seu crescimento e desenvolvimento historico". 18 Para Bruce, a etica 
no Antigo Testamento nao come9a com uma teoria abstrata de virtudes, mas 
apresenta uma moralidade "preparada por Deus para um povo em estagio 
rudimentar de forma9ao religiosa". Ele escreveu quando a critica do Antigo 
Testamento estava em fase de transi9ao. Ele conhecia a hipotese documental de 
composi9ao do Pentateuco mas decidiu nao trabalhar com ela, afirmando: "A 
batalha dos criticos em tomo da autenticidade e das caracteristicas literarias desses 
escritos antigos ainda nao terminou. O cereal ainda esta na eira do jebuseu Arauna, 
e bra90s fortes brandem o mangual. [...] Se um dia tivermos de abrir mao de 
algumas tradi96es apreciadas que chegaram ate nos quanto ao desenvolvimento do 
canon do Antigo Testamento, isso apenas refor9ara a beleza intrinseca e a novidade 
perene das Escrituras. A perda provara ser ganho. O solo ficara ainda melhor para a 
peneira dos criticos, e onde antes havia mato, crescerao flores e frutos." 19 

Bruce reconheceu que deve haver algumas caracteristicas ou principios 
gerais no estudo da etica do Antigo Testamento. Seu enunciado desses principios 
nao e muito definido. O leitor podera constatar que alguns dos principios sao: 1) o 
Antigo Testamento nao tern uma forma cientifica e sistematica, mas tern um 
grande proposito moral que atravessa toda a historia de Israel; 2) o individuo, no 
Antigo Testamento, e livre para escolher; 3) por causa da Queda, o bem supremo e 
adiado como esperan9a messianica; 4) o bem supremo tomou-se um alvo universal 
e nao nacional; 5) o bem e as vezes definido em termos materiais, e outras, em 
termos eticos; 6) as vezes o alvo e expresso por simbolos exteriores, e outras, por 
simbolos interiores; 7) o bem supremo nunca e o bem individual, 8) o fundamento 
da etica no Antigo Testamento e a vontade de Deus. 20 

Um dos pontos fortes do livro de Bruce e que ele viu que a etica do Antigo 
Testamento precisa ser considerada no contexto da elei9ao e da alian9a. 21 Bruce 
disse que a ideia veterotestamentaria da elei9ao e um conceito muito mais 
grandioso e elevado do que o conceito individualista bitolado, comum a teologia 


" The Ethics of the Old Testament, 1 . 
” Ibid., 4-5. 

Ibid., 26, 

21 Ibid, 63. 
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calvinista. A eleifSo e para o servifo. 22 Ele prestou muita atenfSo a lei como lei da 
alianfa e dedicou dois capitulos (6 e 7) aos Dez Mandamentos. 

Bruce observou que os Dez Mandamentos encabefam o Livro da Alian 9 a. 
Eles tern um destaque moral por si, inigualaveis em abrangencia, excelencia e 
simplicidade. Resumem em forma embrionaria os deveres de Israel como povo de 
Deus. Muitas leis do Antigo Testamento valiam para a sua epoca, mas "o Decalogo 
foi preservado imut^vel pela igreja. [...] NSo ha nele nada que n2o seja valido para 
a ra?a humana. E um codigo de moral universal. Nenhum compendio de 
moralidade nas religibes etnicas pode ser comparado a ele". 23 

Nos capitulos 9 e 10, Bruce estudou as leis do Antigo Testamento que 
tratam de questbes eticas importantes, como terra, escravatura, higiene, pobres, 
mulheres e crianfas, adorafSo e conduta etica. Os capitulos 11-13 sSo dedicados a 
vida futura e ao desenvolvimento da etica veterotestamentaria no mosaismo, no 
profetismo, na literatura de sabedoria e no judaismo posterior. 

No fim do seu livro, Bruce estudou as dificuldades morais do Antigo 
Testamento divididas em tres grupos. O primeiro grupo era formado por 
dificuldades relacionadas ao carater ou aos atos de Deus, como o exterminio dos 
cananeus. O segundo grupo estudou o carater e as afbes imperfeitas de alguns 
"santos" do Antigo Testamento, como AbraSo, Jaco, Moises, Davi e alguns 
salmistas. O terceiro grupo era composto pelas dificuldades resultantes de falhas 
morais da lei, como a permissao da escravatura. 24 

O livro de Bruce foi o ultimo livro importante sobre a etica do Antigo 
Testamento antes de Johannes Hempel publicar em 1938 Das Ethos des Alien 
Testaments em Berlim (ed. rev. 1964) e de H. Van Oyen Die Ethik des Allen 
Testaments em 1967. Na decada de 1960 comefaram a aparecer artigos e livros 
sobre "etica biblica" ou sobre alguma questao etica, mas muito pouco se fez na area 
especifica da etica do Antigo Testamento. Em 1961, James Muilenburg publicou 
The Way of Israel: Biblical Faith and Ethics. T. B. Maston publicou uma pesquisa 
chamada Biblical Ethics em 1967, em que dedicou 108 paginas a etica do Antigo 
Testamento. James Crenshaw e John T. Willis publicaram Essays in Old Testament 
Ethics em 1974. 

Edmond Jacob disse que a teologia do Antigo Testamento deve tratar 
"apenas de Deus e do seu relacionamento com o ser humano e com o mundo. 
Espiritualidade, institutes religiosas e etica n2o fazem parte do ambito da 
teologia do Antigo Testamento". 25 Mas mesmo sem abrir espafo em seu livro mais 
importante para um estudo bem amplo da etica no Antigo Testamento, Jacob disse 


22 Ibid, 65 . 

23 Ibid, 95 . 

14 Ibid, 283 . 

25 Theology of the Old Testament, 32 . 




330 


TEOI.OGIA do Antico Testamento 


que um resumo de obrigafSes como o de Miqueias 6.8 mostra que a imitagao de 
Deus e a fonte de toda religiao e etica no Antigo Testamento. 26 

A maior parte das teologias do Antigo Testamento trata da questao da etica 
de modo esporadico; todavia, Eichrodt, Vriezen e Rowley lhe dedicaram divisdes 
ou capitulos especiais. O titulo do capitulo 22 na Theology of the Old Testament de 
Eichrodt e "Os efeitos da espiritualidade sobre a conduta" (Moralidade no Antigo 
Testamento). O capitulo tern mais de 60 paginas. Eichrodt tra90u uma etica "de 
varias cores" atraves dos diferentes periodos da historia do Antigo Testamento. Ele 
viu a etica autentica do javismo lutando contra a moralidade popular. Esta acaba 
gradualmente dando lugar as ideias mais elevadas do javismo. 

Vriezen estudou a etica do Antigo Testamento em duas divisSes: 
"Motiva^des" e "Limitafdes". Em "Motiva^des" ele afirmou que a natureza 
religiosa da moralidade e a base de toda a^ao e que os dois principios diretores da 
afao etica sao o senso de comunidade e a responsabilidade individual. Em 
"Limitafdes", Vriezen estudou limitafdes de sentido historico como escravatura e 
poligamia, limita^des nacionais, limita^des legais, casuismos na etica e aspectos 
eudemonisticos ("da felicidade"). 

H. H. Rowley intitulou seus estudos da etica no Antigo Testamento de "a 
vida reta". Disse ele: "Na fe israelita, a vida reta consiste em fazer a vontade de 
Deus". 27 Essa afirma9ao nao tern muita importancia ate que se defina a vontade de 
Deus. Rowley observou que Ala e representado no Corao como um dono de 
escravos a quern estes, obviamente, tern de obedecer. Ele tambem notou que o 
Antigo Testamento refere-se ao povo de Israel como servos ou escravos (‘abde) de 
Jave. Contudo, as ideias hebraicas e islamicas de obediencia nao sao iguais. 

Em Isaias 53, servo (escravo) sofredor e um titulo de honra ao inves de 
desonra. No Antigo Testamento, algumas passagens entendem a vontade de Deus 
em termos rituais, mas a essencia da fe israelita afirma que sua vontade e 
concebida em termos morais e espirituais. Rowley acreditava que a forte enfase 
moral e etica da fe do Antigo Testamento congou muito antes dos profetas do 
oitavo seculo, provavelmente com Moises. 28 

Rowley concluiu que a vida reta apresentada pelo Antigo Testamento e a 
vida em harmonia com a vontade de Deus. Ela se expressa diariamente refletindo o 
carater de Deus. Ela tira sua inspira9ao e for9a da comunhao com Deus e com seu 
povo na adora9ao publica e na experiencia pessoal. 


26 Theology of the Old. Testament, 105, 173. 
17 The Faith of Israel, 124. 

Ibid , 126. 


A VIDA RETA 


331 


Talvez tenha sido Georg Fohrer, mais que qualquer outro estudioso 
modemo do Antigo Testamento, quern tentou integrar a etica e a teologia do 
Antigo Testamento. Em seu livro Theologische Grundstrukturen des Alien 
Testaments, o antigo editor de ZAW deu grande destaque a etica do Antigo 
Testamento. Ele n3o Ihe dedicou urn capitulo separado, mas viu a etica como 
inerente as "estruturas fundamentais" no Antigo Testamento. As "estruturas 
fundamentals" centrais ou basicas s2o o senhorio de Jave e a comunhSo com ele. 

Deus e apresentado no Antigo Testamento em termos pessoais. Jave dirige 
leis apodicticas (incondicionais) a individuos e os convoca para decidir se v3o 
obedecer ou n3o. Fohrer disse que a historia do Antigo Testamento n2o deve ser 
chamada Heilsgeschichte, "historia da salva 92 o", mas Entscheidungsgeschichte, 
"historia da decis3o". Fe e conduta s3o inseparaveis. Jave e "urn Deus de vontade 
etica, um Deus de moral e moralidade". 29 O ultimo capitulo do livro (7), sobre 
"aplica 9 Ses", e uma tentativa de aplicar os principios eticos do Antigo Testamento 
ao estado, a vida social, ao individuo, a tecnologia e ao futuro. Na resenha que fez 
do livro de Fohrer, Ricky L. Johnson tirou diversas conclusdes do seu estudo sobre 
o estado: 1) O estado tern importancia secundaria na comunidade de familias. O 
estado n3o faz parte da ordem da cria 92 o mas e uma institu^So humana. 2) O 
individuo so pode servir ao estado se amar a Deus com toda a sua for 9 a. 3) O 
estado n3o tern direitos absolutos sobre o seu povo. 4) O Antigo Testamento afirma 
o direito do individuo de desobedecer ao estado que buscar objetivos malignos. 5) 
O Antigo Testamento refere-se as pessoas como irm3os e irm3s. Por isso, elas n2o 
devem ser suditas mas parceiras no govemo, e o governante deve servir ao povo. 30 
Fohrer viveu durante o regime de Hitler na Alemanha, o que provavelmente 
explica sua preocupa 92 o com a etica e o estado. 

Em 1978, John Barton analisou as obras de Hempel e Eichrodt sobre a 
etica do Antigo Testamento. Ele concordou que ambas continuam tendo um grande 
valor e s2o fundamentais para o estudo modemo. 31 Ambas tambem tern lacunas. 
Barton disse que a ideia que o leitor provavelmente tera lendo esses livros sera a de 
um conjunto artificial cuja coerencia e sistema s3o construidos a custa da 
objetividade e da verificabilidade historica. Ele acreditava que e praticamente 
impossivel escrever um livro com o titulo "A Etica do Antigo Testamento". 
Entretanto, o estudo de areas especificas da moralidade do Antigo Testamento pode 
ser facilitado com a renuncia a esse ideal. 32 


” Theologische Grundstrukturen, 164. 

50 Johnson, "The Place of Ethics in Old Testament Theology", 60. 
” "Understanding Old Testament Ethics", 44. 

” Ibid. 
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Barton fez criticas a Hempel e Eichrodt por apoiarem de modo t3o 
ostensivo a ideia de desenvolvimento na etica veterotestamentaria. Barton 
acreditava que ideias e comportamentos eticos no Antigo Testamento tinham como 
provavel origem os diversos grupos presentes em Israel a mesma epoca e n5o o 
mesmo grupo em periodos distintos da historia do Antigo Testamento. "Falar em 
desenvolvimento e um exercicio inutil, uma vez que existem tantas variaveis." 33 
Barton argumentou, contra Hempel e Eichrodt, que podemos encontrar outros 
modelos no Antigo Testamento para servir de base a etica, alem da obediencia a 
vontade de Deus. 34 Ele levantou obje96es a base logica de Hempel e Eichrodt, 
"obediencia a vontade de Deus", dizendo que a pressuposifSo deles era seu ponto 
de partida. 

Barton enumerou tres possiveis pontos de partida: 

1 ) admiss5o de obediencia a vontade revelada de Deus; 

2) adaptafSo a um padrSo de ordem natural ou a convic9§o de que a 
cria93o, de algum modo, funciona de acordo com principios morais; 

3) no95o da imita95o de Deus. 

Barton citou Buber e Eichrodt para conquistar apoio ao terceiro ponto de 
vista. Depois convidou outros para juntar-se a ele numa pesquisa renovada da etica 
do Antigo Testamento. Ele aceitou seu proprio desafio em um artigo intitulado 
"Natural Law and Poetic Justice" e em um capitulo chamado "Approaches to Ethics 
in the Old Testament". 35 

Em "Approaches to Ethics in the Old Testament", Barton cita duas 
passagens (ISm 15.32, 33; Mq 6.8) que podem representar o ponto mais baixo e o 
mais alto da etica veterotestamentaria. Essas duas passagens mostram a variedade e 
os extremos da conduta ou da moral idade "etica" que encontramos no Antigo 
Testamento. Para ajudar a trabalhar o tema, Barton sugeriu duas maneiras de 
entender o termo "etica do Antigo Testamento". A primeira e que ele pode referir- 
se ao estudo do desenvolvimento historico de ideias sobre moralidade no Israel 
antigo. A segunda e que ele pode referir-se a um sistema que reconhece o Antigo 
Testamento como parte das Escrituras cristSs e pergunta o que ele tern a nos dizer 
sobre questSes eticas. Ele analisou a primeira sob o titulo "Ethics in Ancient Israel" 
e a segunda como "The Ethics of the Old Testament". A "etica no Israel antigo" 
refletida no Antigo Testamento era extremamente variavel. O tempo e os diferentes 


” Ibid.. 49. 

M Ibid, 51. 

55 Veja Beginning Old Testament Study, ed. por John Rogerson, 1 13-130. 
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grupos sociais foram os principals fatores responsaveis por ideias e condutas eticas 
tao variadas. Em "The Ethics of the Old Testament", o Antigo Testamento e 
estudado como uma obra concluida e como parte das Escrituras cristas. Nao se 
percebe a variedade, e pode-se falar de normas morais e da base da moral idade no 
Antigo Testamento. 36 

Henry McKeating retomou a distinfao que Barton fez entre "A etica do 
Antigo Testamento" e "A etica no Israel antigo" em urn estudo das san96es para o 
adulterio na sociedade israelita antiga. Ele mostrou que, na etica do Israel antigo, 
apesar de a lei (Tora) impor a pena de morte aos adulteros, a pratica real de tratar 
com os adulteros no Antigo Testamento era bem menos severa. Nem sempre se 
pode dizer como e a lei de uma sociedade pela observa9ao do comportamento do 
povo. As leis podem expressar uma conduta ideal ou desejavel, mas a sociedade 
pode permitir ou tolerar nlveis inferiores de comportamento. 

McKeating disse que a etica do Antigo Testamento e "uma constru9ao 
teologica, urn conjunto de regras, ideais e princlpios com motiva9ao teologica, 
sancionados em grande parte pela religiao". 37 O estudo dessa constru9ao teologica e 
importante, mas isso tambem vale para as verdadeiras normas eticas do que se 
esperava que fosse feito. Estas eram apoiadas por toda uma bateria de san96es de 
deveres religiosos, padrfies culturais de conduta, regras de cortesia e etiqueta, e leis 
criminals. Para qualquer ofensa a Lei, os Profetas e a Literatura de Sabedoria 
podem usar san96es diferentes, mas isso nao quer dizer que esse material apoie 
padrdes eticos diferentes. "Significa simplesmente que eles se ocupam do 
funcionamento de partes distintas da maquina de controle social." 38 

John Goldingay avaliou os problemas da etica do Antigo Testamento em 
seu livro Approaches to Old Testament Interpretation. Ele observou que o 
judalsmo usa a palavra halakah, "caminho" ou "modo", ao tratar de questoes de 
conduta. Ele sugeriu cinco formas pelas quais as Escrituras falam desse "caminho" 
ou "modo", perceptiveis a urn estudioso da etica: 1) ordens exph'citas; 2) exemplos 
de comportamento; 3 ) fonte de valores ou princlpios; 4 ) influencia sobre a visao 
geral da realidade da pessoa; 5 ) o modo como suas historias, imagens, paradigmas 
e cren9as moldam o carater. 

Todavia, cada uma dessas cinco formas pelas quais as Escrituras 
influenciam a conduta exige interpreta9ao. Quais ordens do Antigo Testamento 
ainda sao obrigatorias? Quais exemplos de carater do Antigo Testamento devem 
ser imitados e quais devem ser evitados? Como os princlpios da conduta 
apropriada devem ser deduzidos do Antigo Testamento? A visao pessoal da 


56 Veja Rogerson, Beginning Old Testament Study. 123, 127. 
” "Sanctions Against Adultery", 70, 

“ Ibid., 68. 
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realidade e principalmente de um Redentor, de um Criador, ou de ambos? Como o 
carater e moldado pelo material do Antigo Testamento? 

Com base em seu estudo da "lei" no Antigo e no Novo Testamento, 
Goldingay concluiu que um crist3o estudioso de etica n3o tomara a lei do Antigo 
Testamento como a ultima palavra sobre conduta, mas tambem n3o a ignorara 
como possivel fonte de orienta93o para tomar decisdes, como a maneira que Deus 
espera que seu povo viva. "O cristao estudioso de etica cristao n3o se tomara nem 
legalista, nem antinomiano, nem contextual ista rigido, nem prescricionista". 39 

Um dos problemas com que Goldingay deparou no uso do Antigo 
Testamento como guia de conduta etica e sua natureza especifica. A maioria das 
leis e dos dados "eticos" do Antigo Testamento e expressa em termos historicos, 
culturais e sociais especificos, destinados a atuar em situa96es especificas. Um 
exemplo assim pode ser visto na exorta93o do Antigo Testamento de n3o cozer um 
cabrito no leite da sua propria m3e (Ex 23.19; 34.26; Dt 14.21). Muitas dessas 
situa95es concretas apresentadas no Antigo Testamento n3o existem mais. Novas 
situa96es surgiram, levantando perguntas sobre coisas como a eutanasia. Como o 
Antigo Testamento pode ajudar a tomar decisdes nos novos tempos? 

Goldingay propos que a especificidade dos mandamentos de Deus no 
Antigo Testamento pode ser a express3o concreta de algum principio. Mudan9as 
culturais s3o um fato, mas tambem a continuidade cultural. "Deus permanece 
coerente, e as cond^Ses da vida humana de hoje n3o s3o totalmente desvinculadas 
das culturas biblicas." 40 

Algumas passagens do Antigo Testamento podem ter prioridade como base 
da etica veterotestamentaria: 1) o Decalogo; 2) o principio da santidade como 
maneira de imitar a Deus (Lv 1 1.44, 45; 19.1, 2); e 3) a alian9a como estrutura das 
leis do Antigo Testamento (Dt 5-11). As leis do Antigo Testamento foram dadas a 
pessoas comuns e pecaminosas. Se o povo de Israel n3o pecasse, n3o haveria a 
necessidade de leis. Por isso, leis que regulamentavam guerra, escravatura e 
economia tinham o proposito de trazer a sociedade de volta para o ideal divino. 41 

Sera que a etica biblica e suficiente para hoje, ou os cidad3os do seculo XX 
progrediram tanto que n3o precisam mais de principios de conduta do Antigo 
Testamento nem do Novo? Goldingay disse que ha quern pense assim, porque a 
Biblia n3o explicita todas as implica96es da sua propria teologia. 42 E verdade que 
tanto o Antigo como o Novo Testamento aceitam as institutes da monarquia e da 
escravatura porque o ideal n3o foi concretizado. Mas os sistemas de injustt, 
opress3o e abuso ja estavam sendo modificados pela fe biblica. 


” Approaches to Old Testament Interpretation , 50-51 . 

40 Ibid, 53. 

41 Ibid, 59. 

4! Ibid., 61. 
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Uma limitafSo da etica do Antigo Testamento que os teologos do seculo 
XX n3o compreendem e que "etica" n5o se distingue de "costume", "lei" e 
"religiao". Em alguns contextos, o elemento religioso pode parecer ter prioridade 
sobre o etico. Seguir a orientafSo de Jave pode levar alguem a beira do "n§o etico" 
(Gn 22). Os herois ideais de Israel — entre eles o mentiroso Abraao, o assassino 
Moises e o adultero Davi— eram herois porque andavam no caminho de Jave em 
vez de aceitar o caminho de outro deus. 43 

Mais uma vez, uma abordagem diferente da nossa pode ser instrutiva. A 
Biblia diz que a vida toda deve ser vivida diante de Deus. Ela n§o compartimenta 
os interesses de Deus nem afirma que a etica e mais importante que a adoraqjjio, 
apesar de alguns profetas chegarem perto de dizer isso. Oseias, Amos, Isaias e 
Miqueias dizem que a etica e mais importante que a adora 9 §o corrompida (Is 1.10- 
14; Os 6.6; Am 5.23, 24; Mq 6.1-8). 

O Antigo Testamento n3o divide suas leis em morais, civis e cerimoniais. 
Todas as leis reconhecem o senhorio de Jave. Todas as leis do Antigo Testamento 
foram dadas a uma comunidade cultural especifica. Como Jesus e o cumprimento 
das promessas feitas a Israel, todas as leis do Antigo Testamento tern de ser 
interpretadas pela perspectiva da pessoa, da obra e do ensino de Cristo; e todas 
podem ser instrutivas hoje em dia pelos principios que incorporam. 44 

O ambiente muito conservador de Walter Kaiser evidencia-se em toda a 
sua obra, na qual demonstra estar familiarizado com os estudos mais recentes no 
Antigo Testamento, apresentando excelentes resumos de varias das ultimas 
contributes nesse campo. Duas obras parecem ter tido grande influencia sobre as 
opinides de Kaiser: um artigo sobre a etica do Antigo Testamento publicado por 
William B. Greene Jr. na Princeton Theological Review em 1929, e a edifSo de 
1909 do livro de W. S. Bruce sobre a etica do Antigo Testamento. 45 

O livro de Kaiser tern cinco divisOes principals: 1) definto e metodo; 2) 
resumo de textos morais no Antigo Testamento, incluindo o Decalogo, o livro da 
alian 9 a e o codigo de santidade; 3) conteudo da etica veterotestamentaria, expondo 
sobre topicos como familia, guerra, pena capital, casamento, sexo e divorcio, 
riqueza, mentira e motivafdes; 4) dificuldades morais no Antigo Testamento; e 5) 
conclusdes sobre a etica do Antigo Testamento e as aplicafdes do Novo 
Testamento. Kaiser disse que sua obra tinha o proposito de sugerir e pesquisar e 
nao de aparecer como fato incontestavel. 


45 Ibid , 64. 

44 Ibid., 65. 

45 Kaiser, Toward Old Testament Ethics, 22. 
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Christopher J. H. Wright fez uma nova abordagem no campo da etica do 
Antigo Testamento em seu livro An Eye for an Eye, publicado em 1983. O 
subtitulo e: "The place of Old Testament ethics today". De modo muito "popular" 
(com poucas notas de rodape e termos tecnicos), Wright afirmou que o caminho 
para compreender e aplicar a etica veterotestamentaria n5o e lan?ar-se sobre o 
Antigo Testamento e separar tudo o que parece ser pertinente. 46 Antes, temos de 
nos colocar na situafSo de Israel. Ent3o poderemos entender como eles 
experimentavam seu relacionamento com Deus e como esse relacionamento 
afetava seus relacionamentos diarios. 

Wright acreditava que um "triangulo etico" extraido do Antigo Testamento 
pode servir de estrutura para nosso estudo. Os tres angulos do triangulo 
representam Deus, Israel e a terra. 

Deus representa o angulo teologico, que e o mais importante. A etica do 
Antigo Testamento esta centrada em Deus quanto a origem, historia, conteudo e 
motivafao. Wright disse que o ensino etico no Antigo Testamento pressupbe a 
iniciativa de Deus na grafa e na redenfSo; ela e estruturada pelo que Deus fez e 
fara na historia; e moldada pelo seu carater e atua95o; e e motivada pela 
experiencia pessoal de Deus lidando com seu povo. 47 

O angulo social na moldura da etica do Antigo Testamento, segundo 
Wright, representa Israel como o povo redimido e escolhido de Deus, que devia 
servir de modelo ou paradigma para a conduta dos outros povos. O papel de Israel 
era vislvel e tangivel, n3o apenas verbal. Eles deviam ser santos como Deus era 
santo; deviam demonstrar em sua "came" os grandes acordes da liberdade, da 
justita, do amor e do sofrimento. No fim, essas qualidades foram "encamadas" em 
Jesus e devem ser refletidas na vida do novo Israel. 48 

O terceiro angulo na moldura triangular da etica do Antigo Testamento e a 
terra prometida a Abra3o e seus descendentes. Essa terra se toma um dos aspectos 
mais destacados de toda a historia do Antigo Testamento. 49 

A rapida recapitula95o que Wright faz da historia da terra no Antigo 
Testamento nos leva a partir da promessa, passando pela conquista, para chegar ao 
uso, ao mau uso, a perda e a recupera93o. Isso mostra que a terra era um tema 
teologico, etico e economico dominante no Antigo Testamento. Israel devia sempre 
se lembrar de que possuia a terra apenas como dadiva de Deus. Seu papel era de 
um administrador. A terra servia como termometro espiritual e economico, para 
mostrar a saude espiritual e social do relacionamento de Israel com Deus e entre 
eles mesmos. 


* An Eye for an Eye, 19. 
" Ibid, 31. 

" Ibid, 45. 

"Ibid, 46. 
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Esse triangulo como base do estudo da etica do Antigo Testamento mostra 
que tal estudo tern de ser pactual, canonico e abrangente. C. J. H. Wright fez 
obje9Ses a critica do Antigo Testamento. Disse ele que temos de repassar as 
Escrituras como urn todo para verificar se nossas construfSes eticas s 3 o coerentes 
com o todo. 

Wright reconheceu a validade do estudo das tradi? 5 es que est 3 o por tras 
dos livros prontos e de isolar, comparar e contrastar as diferentes enfases eticas dos 
varios autores, editores e escolas dentro do caleidoscopio vivo do documento do 
Antigo Testamento. Essa tarefa seria apropriada em uma obra analitica de larga 
escala sobre a etica do Antigo Testamento. "Porem, [...] se nosso objetivo e uma 
etica biblica coerente, ent2o nossa autoridade final tern de ser o texto completo em 
sua forma canonica". 50 

Na primeira parte do seu livro, Wright reconstruiu a estrutura do estudo da 
etica do Antigo Testamento. Na segunda parte, ele estudou temas da etica do 
Antigo Testamento. A maior parte dos temas esta relacionada com a comunidade, 
como, por exemplo, "economia e terra", "a politica e o mundo das na96es", "retid 3 o 
e justi9a", "lei e sistema legal" e "sociedade e cultura". O ultimo capitulo e 
dedicado k etica individual. 

Wright escreveu na convic93o de que o Antigo Testamento, "quando 
entendido corretamente e aplicado como parte de todo o canon das Escrituras, tern 
relevancia vital para todo o espectro das nossas preocupa96es eticas". 51 Seu 
objetivo era apontar maneiras e sugerir dire96es para a aplica93o correta dos 
principios eticos tirados dos dados do Antigo Testamento. 

Ele n 2 o tentou fazer constru9Ses eticas definitivas. Deixou isso para os 
economistas, politicos, advogados e sociologos modemos. Pode ser mais um 
"sonho" do que uma esperan9a viavel que leigos, profissionais "seculares" nessas 
areas vitais, tenham tempo e interesse para compreender e aplicar os principios 
eticos do Antigo Testamento. 52 

Kaiser e Wright representam a perspectiva conservadora da etica do Antigo 
Testamento. Walter Harrelson e Bruce Birch falam da perspectiva moderada ou 
"liberal". Todavia, Harrelson se preocupa muito com a perda dos valores morais na 
sociedade ocidental e se dispde a atribuir a maior parte da perda ao abandono da 
aplica92o dos Dez Mandamentos e de outras passagens eticas da Biblia na 
educa92o moral do nosso povo. Harrelson diz: "Os jovens aprendiam os Dez 
Mandamentos de cor como parte do catecismo em muitas comunidades cristSs 
durante os ultimos seculos. Essa pratica foi abandonada. [...] Muitas pessoas no 


nibuLM- 
"Ibid, 10. 

12 Bernard S. Jackson escreveu um artigo muito util sobre "Ideas of Law and Administration" em The World 
ofAncient Israel, ed. Ronald E. Clements, 185*202. 
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mundo ocidental certamente tern de crer que a perda dos Dez Mandamentos da 
nossa vida comum amea9a retirar de cena algo vital". 53 

Harrelson afirma que as sociedades do mundo ocidental ja sofreram uma 
perda grande, quase paralisante, agora que essas proibifdes n3o ocupam mais urn 
lugar vital. Ele cita varias razdes para essa perda: 1) as proibifSes fazem parte do 
Antigo Testamento; 2) elas eram vistas como leis; 3) foram consideradas 
irrelevantes para a vida; e 4) s3o consideradas negativas e legalistas. 

Harrelson ve nas sociedades ocidentais de hoje uma necessidade profunda 
de normas e proibi96es absolutas. "Os homens e mulheres tern hoje em dia um 
anseio profundo por normas estabelecidas em que possam se firmar. Que tipos de 
conduta simplesmente n3o s3o possiveis ao homem ou a mulher crist3? O que e 
uma ‘vida reta’ para a familia crist3 atual? Como podemos ensinar aos nossos 
filhos algo que dizemos ser absolutamente correto e obrigatorio para toda a vida? 
Existe mesmo um conjunto de diretrizes basicas concretas para a comunidade crist3 
de hoje?" 54 

Harrelson classifica nossa situa93o moral como "desesperadamente grave". 
Claramente fomos longe demais no desprezo sentimental as leis, em nome do amor 
e da misericordia. Deixamos escorregar entre os dedos o quadro biblico de um 
Deus que zela ardentemente pela justi9a e n3o permitira que a injusti9a perdure. A 
comunidade religiosa tern de preservar sua etica social e pessoal. E preciso 
encontrar maneiras para descrever de modo crivel "o direito total e absolute do 
Deus da fe biblica sobre a comunidade religiosa e sobre os individuos. [...] 
Carecemos de normas criveis e duraveis. Talvez descubramos que essas normas 
antigas, que foram de grande valor para as gera96es passadas, realmente continuam 
tendo um valor imenso". 55 

Em seu ultimo capitulo, Harrelson assinala que o Antigo Testamento 
sempre mantem juntas as ideias de servid3o e liberdade diante de Deus e de que os 
Dez Mandamentos s3o o fundamento da liberdade humana. A unica maneira de 
alguem encontrar liberdade genuina e dizer n3o as coisas que escravizam e 
destroem. Harrelson esta convicto de que os Dez Mandamentos foram dados por 
Moises e que exerceram grande influencia sobre todos os aspectos da vida de 
Israel. Os Dez Mandamentos s3o a contrapartida negativa ("N3o...") do 
mandamento de amar a Deus e ao proximo. Ambos s3o essenciais ao ser humano, e 
negligencia-los pode ser catastrofico. "Sem essas proibi9des rigidas que apontam 
de modo inconfundivel para o caminho que leva a morte, quern pode apegar-se a 
liberdade diante de Deus que esse compromisso confere? Nenhum de nos tern 
suficiente energia moral para tomar decisbes sobre todas as questbes da atividade 


55 The Ten Commandments, 3 . 
54 Ibid , 9 - 10 . 

51 Ibid, 10 . 
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moral uma por uma, a medida que surgem as oportunidades. Um habito bem 
arraigado precisa reger a maioria das ai^Ses". 56 

Como exemplo, Harrelson diz que, quando alguem se compromete a n3o 
ter relafSes sexuais com outra pessoa que n3o seu conjuge, um mandamento como 
"n3o adulteraras" transmite confianfa, liberdade da ansiedade e tratamento 
apropriado das pessoas que, de outra forma, poderiam ser objetos de explorafSo 
sexual. "Um mandamento como esse n3o e escravizafSo mas libertafSo, n3o e 
ameafa a liberdade mas um meio de obte-la, n3o e corte do florescimento da vida 
mas um incentivo ao florescimento de relafSes humanas". 57 

Bruce Birch e muito ativo no campo da etica biblica. Ele comefa seu livro 
Let Justice Roll Down com nada menos que uma serie de obras importantes no 
campo da etica crista publicadas recentemente. Diz ele que seu volume tenta 
relacionar os testemunhos e historias da fe israelita registradas no canon hebraico 
com o carater e a conduta dos cristaos e da comunidade crista em nosso tempo. Ele 
tenta fazer uma ponte sobre o abismo entre o Antigo Testamento e questSes eticas 
que nos preocupam hoje em dia. O proposito desse volume n3o e estudar essas 
questSes eticas como tais mas "selecionar e enfocar elementos das tradi 9 Ses do 
Antigo Testamento que podem instruir e embasar a tarefa da etica crista 
relacionada com qualquer conjunto de temas especifico". 58 

Na introdufao, Birch relaciona quatro coisas que seu livro n3o e: 

1 ) um livro que descreve a etica do Antigo Testamento; 

2) uma tentativa de escrever a etica do Antigo Testamento; 

3) um texto introdutorio ou uma tentativa de fazer uma pesquisa 
abrangente do assunto; 

4) um texto que trata de questSes da vida da igreja. 

Depois dessas restr^Ses, Birch passa para os propositos afirmativos do seu 
volume. Ele e conscientemente de carater cristao e confessional. Ele trata o Antigo 
Testamento como uma parte do canon das Escrituras da igreja. O livro esta 
comprometido com o metodo critico, mas n3o com a objetividade. Birch n3o ere 
que seja possivel ou desejavel alcan 9 ar a objetividade pelo uso do metodo critico. 
Ele se descreve como um "cristao protestante ecumenico", preocupado com que o 
Antigo Testamento esteja em dialogo com o Novo e, ao mesmo tempo. 


* Ibid , 186 - 187 . 

57 Ibid., 187 . 

51 Let Justice Roll Down, 18 . 
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comprometido com valores inclusivistas quanto a sexo, ra?a, classe e idade. Esses 
aspectos sao admiraveis, mas o livro e mais sobre como estudar a etica biblica ou 
crista do que sobre como pratica-la. 


40. Como estudar a etica do Antigo Testamento 


A. Defini^ao de etica e de etica do Antigo Testamento 

Talvez ja se tenha dito o suficiente sobre como outros estudaram e 
propuseram que se estude a etica do Antigo Testamento. Temos maneira melhor? 
Toda abordagem valida do estudo da etica do Antigo Testamento deve come 9 ar 
com uma defmifao de etica e de etica do Antigo Testamento e usar principios 
apropriados de interpreta^ao. 

Dissemos acima que a palavra "etica" nao esta na Biblia. Ela nao ocorre 
nem no Antigo Testamento nem no Novo como uma lista de regras ou principios 
para a vida, ou como teoria para a conduta da vida humana. Nosso termo "etica" 
vem de um termo do grego classico, ethos, ou de ethikos, uma variante dessa 
palavra, que significa "habito" ou "costume". 59 Ethos ocorre varias vezes no Novo 
Testamento, geralmente traduzido por "costume" (Lc 1.9; 22.39; At 6.14; 15.1; 
16.21; 26.3; 28.17) ou "segundo o costume" (Lc 2.42). A forma verbal ocorre pelo 
menos duas vezes e e traduzida por "costumava" ou "era costume" (Mt 27.15; Lc 
2.27). Quase todas as ocorrencias de ethos vem de Lucas, unico escritor gentio 
grego do Novo Testamento, no seu evangelho e em Atos. 

A ideia de que "etica" significa "habito" ou "costume" combina com a 
filosofia de Aristoteles. Ele classificou a etica e a arte do estado (a politica) como 
ciencias praticas. Uma ciencia pratica lida com objetos que sao: 1) alteraveis e 2) 
estao dentro do alcance do poder humano. Envolvem deliberafao e escolha 
proposital, que podem referir-se ao que esta fora do poder humano. O ser humano 
tern em si o poder do raciocinio para dirigir seu proprio rumo. 60 

Aristoteles disse: "A excelencia moral e produto do habito (ethos) e na 
verdade derivou seu nome de uma leve variafao dessa palavra". Aristoteles ensinou 
que nenhuma das virtudes morais e implantada em nos pela natureza, porque uma 
propriedade natural nao pode ser alterada pelo habito. Uma pedra nao pode ser 


59 Veja Aristoteles, Natural Science, Psychology, the Nicomachean Ethics, 1 34 ( Ciencia Natural, Psicologia e Etica 
a Nicomaco). 

60 Ibid., xxxix. 
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acostumada a subir em vez de descer; o fogo n3o pode ser acostumado a se mover 
para baixo. As virtudes n3o s3o geradas em nos pela natureza ou em oposi?5o a 
natureza; "antes, a natureza nos dd a capacidade para recebe-las — e essa 
capacidade e desenvolvida pelo hdbito". 61 

Podemos facilmente ver que a "etica" do Antigo Testamento e a etica de 
Nicomaco tern filosofias bem diferentes. A "etica" ou conduta humana apropriada, 
no Antigo Testamento, n3o era resultado de urn hdbito. "Etica" vinha da revelafSo 
da vontade de Deus. George Foot Moore afirmou: 

Certo e errado n3o eram definidos para eles [os judeus] pela raz3o e 
consciencia humanas, ingenuas ou reflexivas, nem por costumes nacionais 
ou pelo consensus gentium, mas pela vontade revelada de Deus, formando 
uma moralidade judaica distinta que, como um todo, era diferente da de 
outros povos. 62 

Muitos resumem a etica biblica com as palavras dos dois grandes 
mandamentos: amar a Deus e amar o proximo (veja Lc 10.27). O amor e o 
tundamento da conduta correta, porem a "etica" trata primordialmente de a?5es 
exteriores. 

Millar Burrows disse que, essencialmente, o que Jesus ensinou era "a etica 
do Antigo Testamento, com algumas mudan^as de enfase mas sem nenhuma 
mudan^a de substancia". 63 Burrows distinguiu a etica do Antigo Testamento, do 
judaismo e de Jesus da etica moderna e da etica filosofica cl&ssica. Ele disse que a 
diferensa fundamental e que os sistemas filosoficos s3o seculares e antropo- 
entricos. O summum bonum do filosofo e o que um ser humano considera ser 
melhor para o ser humano. O Antigo Testamento, o judaismo e Jesus tambem est3o 
preocupados com o bem-estar humano, mas em subordina^So rigorosa a vontade de 
Deus. O que Deus quer e melhor para o ser humano, "mas n3o pode ser encontrado 
pela razao humana; e revelado". 64 

B. Principios adequados de interpreta^o 

Algumas coisas importantes que e preciso ter em mente ao tratar da etica 
do Antigo Testamento s3o: 

1) O Antigo Testamento e um documento historica e culturalmente 
condicionado. Os 24 livros do Antigo Testamento (em hebraico) ou 39 (em grego 


61 Natural Science, Psychology, the Nicomachean Ethics, 134; Nicdmaco era pai de Aristdteles, midico bastante 
famoso. 

“ Judaism in the First Centuries of the Christian Era, vol. 2, 79. 

H "Ethics of Jesus", 242. 

64 Ibid , 228. 
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ou portugues) foram escritos por pessoas inspiradas por Deus que viveram em 
situates de tempo e contextos culturais especificos. Seus conceitos e 
comportamentos eticos refletem a influencia dos "costumes" do seu tempo e a 
rela 9 §o com eles. 

2) A etica no Antigo Testamento n3o se distingue claramente da religiSo. 
Por isso, as leis do Antigo Testamento n3o s2o divididas em grupos de leis morais, 
cerimoniais e criminais. 

3) A etica do Antigo Testamento n2o se "desenvolveu" nem evoluiu 
naturalmente. Alguns ideais eticos s2o antigos. 65 A diversidade na conduta etica, 
por outro lado, deve-se em grande parte ks a$oes de diferentes grupos 
contemporaneos. 

4) A etica no Antigo Testamento e centrada principalmente no grupo ou na 
comunidade, e n3o se preocupa apenas com o individuo. A forte enfase na 
comunidade no Antigo Testamento tern sua raz3o em boa parte no conceito de 
alian 9 a. Isso, contudo, n§o quer dizer que o individuo era esquecido absorvido pelo 
grupo no Antigo Testamento. Os Dez Mandamentos s3o dirigidos ao individuo, 
apesar de servirem de documento basico da alian 9 a. 

5) A etica do Antigo Testamento era primordialmente uma etica da pessoa 
comum, pecadora em termos gerais. A pecaminosidade humana, sua fragilidade e 
fraquezas na area moral s3o reconhecidas. N5o se faz nenhuma tentativa de 
esconder os pecados dos herois. 

6) A etica do Antigo Testamento cumpre-se ou completa-se em Cristo e em 
seu Serm3o da Montanha. W. D. Davies disse: "As aspirafoes eticas do Antigo 
Testamento e do judaismo, dos profetas e da lei n3o foram anuladas na dispensaf^o 
crista; foram cumpridas. A igreja antiga aceitou conscientemente as preocupafoes 
morais de Israel, iluminadas e completadas pela vida, morte e ressurreifao de 
Jesus". 66 

Christopher Wright enfatizou o cumprimento dos temas eticos do Antigo 
Testamento no Novo, especificamente em Cristo. Por exemplo, "Economia e terra" 
e o primeiro tema etico que Wright explanou em An Eye for an Eye. Perto do fim 
dessa divisio Wright perguntou: "O que acontece com a terra no Novo 
Testamento?" Wright disse que n3o ha duvida de que os escritores do Novo 
Testamento consideravam Jesus o Messias que cumpriu e incorporou a miss3o de 
Israel. Por isso, a igreja como continua93o organica do Israel do Antigo 
Testamento era a semente espiritual de Abraao e herdeira da alianfa e da promessa. 
A terra era uma das principals partes da promessa do Antigo Testamento. Como 
essa parte da promessa se cumpriu? 


‘ 5 Veja AhlstrOm, "Some Remarks on Prophets and Cults", 114-115. 
“ "The Moral Teaching of the Early Church", 311. 
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Christopher Wright constatou: "O territorio fisico da Palestina judaica n§o 
e mencionado em nenhum lugar do Novo Testamento como detentor de algum 
significado teologico. A terra como lugar santo deixara de ter relevancia, em parte 
porque o cristianismo se espalhou rapidamente para alem das suas fronteiras, para 
o restante do mundo ‘profano’, mas principalmente porque sua santidade foi 
transferida para o proprio Cristo. A presenfa espiritual do Cristo vivo santifica 
qualquer lugar em que haja crentes. [...] O cristianismo substituiu fundamen- 
talmente a santidade do lugar [...] pela santidade da pessoa". 67 

O uso de principios adequados de interpreta95o tern um longo caminho 
pela frente para eliminar references pejorativas a etica do Antigo Testamento. O 
habito de desfazer da etica do Antigo Testamento e quase t3o antigo quanto a 
igreja. Mdrcion, que nasceu na Asia Menor e chegou em Roma por volta do ano 
140 d.C., era um "crist3o" que acreditava, em boa parte com bases morais e 
filosoficas, que o Deus do Antigo Testamento n5o era o mesmo do Novo 
Testamento. Os maniqueus eram os seguidores de Mani, um persa crucificado por 
volta de 277 d.C. 68 O maniqueismo foi uma religi3o sincretista com forte tendencia 
gnostica e ascetica. Os maniqueus rejeitaram o Antigo Testamento e partes do 
Novo que n3o se encaixavam com suas opiniOes. Agostinho de Hipona foi 
maniqueu por nove anos. Em tempos mais recentes, ceticos como Thomas Paine e 
Robert Ingersoll grosseiramente selecionaram as historias mais chocantes do 
Antigo Testamento e disseram aos crist3os: "Este e o Deus de voces — um Deus que 
aprova a escravatura e a vinganfa." 

Mais recentemente, os estudiosos do Antigo Testamento tern se revelado 
dispostos a reconhecer as imperfeifSes na vida e no entendimento do povo do 
Antigo Testamento. Muitos est3o dizendo que est£ na hora de parar de destacar os 
problemas morais e eticos e concentrar-se em assinalar os pontos fortes afirmativos 
da etica do Antigo Testamento. John Bright disse que os herois do Antigo 
Testamento nem sempre s3o herois e raramente sao santos: 

Veja a lista de herdis da ft apresentada em Hebreus 1 1 : nenhum deles d 
retratado como perfeito, e muitos n3o s3o nem mesmo admirdveis. Aft 
Abra3o, modelo da ft, apresentou sua esposa como irmS, no interesse da 
sua prdpria seguran 9 a. Jac6, para ser franco, foi um trapaceiro e uma 
pessoa fraudulenta, cuja duplicidade se tomou proverbial. Moisds tirou a 
vida de um homem num ataque de raiva; Raabe era uma prostituta. [...] De 
todos esses herdis da ft relacionados, nenhum d retratado como santo. E 
estd na hora de levarmos a sdrio esse fato da histdria blblica. Estd na hora 
de parar de procurar na Blblia nossas sombrias Iftdes de moral, 
suprimindo tudo o que nos desagrada nas histdrias. Esta na hora de parar 


47 An Eye for an Eye, 92-93; cf. Davies, The Gospel and the Land, 367-368. 
“ Newman, A Manual of Church History I, 195. 
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de avaliar suas personagens a partir do piniculo de algum idealismo 
cristSo imponente, condescendendo com suas falhas espirituais e morais. M 

Edmond Jacob indicou que qualquer pessoa que ataca o Antigo Testamento 
em nome da etica faria bem em lembrar que o Antigo Testamento nSo se prop6e 
estabelecer principios gerais de conduta "sem levar em conta as circunstancias 
concretas em que eles foram promulgados". 70 Jacob asseverou que o fato de o culto 
(adora93o) de Israel depender da historia "conferiu-lhe um carater etico sem 
paralelo em outras religiSes". 71 

F. C. Eiselen sublinhou as contributes positivas da etica do Antigo 
Testamento. Ele perguntou: "Sera que um dia iremos alem das obriga^Ses morais 
que, segundo o Antigo Testamento, sSo obrigatorias para o ser humano? 
Pensamentos puros, motivasSes sinceras, proposito unico, confiabilidade, 
honestidade, justi^a, generosidade, amor. [...] Realmente, o Antigo Testamento 
enfatiza os ideais mais elevados da vida e da sociedade humanas". Eiselen citou um 
editorial do Expository Times , n comentando uma palestra feita no primeiro 
Congresso Intemacional de Educa?ik> Moral: "E quando o ensino do Antigo 
Testamento e simples, direto e historico que ele se toma o melhor texto de etica do 
mundo". 73 

A ultima ironia da critica do Antigo Testamento por seu baixo padriio 
moral pode ser vista agora na obra em dois volumes de Friedrich Delitzsch, Die 
Grosse Tauschung. John Goldingay observou que Delitzsch estava particularmente 
escandalizado com a camificina descrita em livros como Josue e com o 
nacionalismo que perpassa os profetas e os salmos. Os dois volumes da obra de 
Delitzsch foram publicados na Alemanha em 1920 e 1922, praticamente uma 
decada antes do inicio do Terceiro Reich e do govemo de Adolf Hitler, em 1933. O 
govemo de Hitler foi marcado pela maior camificina e pelas mais fortes pos^Ses 
nacionalistas talvez jamais experimentadas na historia humana. Pode ser que a 
critica injusta e imoderada de Friedrich Delitzsch ao Antigo Testamento tenha 
ajudado a abrir o caminho para Adolf Hitler. 


49 The Authority of the Old Testament , 231-232. 

70 Theology of the Old Testament , 200. 

71 Ibid., 268. 

77 Nov. 1908. 54-55. 

77 The Christian View of the Old Testament, 259. 
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C. Metodos para o estudo da £tica do Antigo Testamento 

Qualquer tentativa de lidar com a "etica" do Antigo Testamento precisa 
mencionar pelo menos de passagem a terminologia da etica no Antigo Testamento. 
James Muilenburg disse: "O Antigo Testamento e rico em terminologia etica, mas 
surpreende o fato de a maioria das palavras com que o homem modemo esta mais 
acostumado estarem ausentes. Termos como moralidade, experiencia, consciencia, 
personal idade, virtude, historia e natureza n2o s2o encontrados, apesar de a 
realidade que elas descrevem [...] estar presente". 74 

Alguns dos termos eticos mais importantes no Antigo Testamento s5o: 
’emet ("verdade"), mishpat ("justi 9 a"), tsedeqa ("retid2o"), tob ("bondade"), kabod 
("honra") e shalom ("paz"). Cada um desses termos tern um amplo espectro de 
significados, e n3o se pode presumir que os termos hebraicos tinham as mesmas 
conota^Oes e associa^Ses que nossas palavras em portugues. Para compreender o 
sentido preciso de cada termo hebraico, deve-se consultar um lexico hebraico 
abrangente ou um dicionario biblico atual confiavel e fazer a exegese de cada 
passagem em que o termo ocorre. Obviamente n5o podemos fazer isso aqui com 
cada um desses termos "eticos". 

Tentaremos captar os sentidos basicos de tres palavras hebraicas principais, 
vitais para a compreens3o da etica do Antigo Testamento: ’emet, mishpat e tsedeq. O 
sentido basico da raiz ’mn, da qual deriva a palavra ’emet, e: fidelidade, 
confiabilidade, credibilidade, veracidade. 

’emet e usado em referenda a verdade de Deus (SI 117.2; 146.6) e a 
verdade humana (SI 15.2; Zc 8.16), ou a falta dela (Is 59.14; Os 4.1). A palavra de 
Deus e verdadeira, crivel e confiavel (IRs 17.24). As pessoas devem falar a 
verdade (Zc 8.16). Dois dos Dez Mandamentos tratam de falar a verdade (Ex 20.7, 
16; Dt 5.1 1, 20). O salmista disse: "Eis que te comprazes na verdade no intimo / e 
no recondito me fazes conhecer a sabedoria" (SI 5 1 .6). 

O sentido principal da palavra mishpat e "justi 9 a". Ela vez da raiz shapat 
("julgar"), mas com freqiiencia significa "lei", "costume", "ordenan 9 a" ou "justi 9 a 
social". A palavra n3o deve ser entendida no sentido modemo de um juiz que toma 
uma decisSo ou anuncia um juizo ou senten 9 a. E um termo amplo que inclui todas 
as a 9 Ses e todo o processo que que ocorre quando duas partes v5o a autoridade 
competente para exigir seus direitos. Os profetas mudaram o sentido da palavra da 
esfera legal para o campo etico e religioso. 75 

A justi 9 a e um dos principais atributos da atividade de Deus no mundo (Is 
5.16). Deus n3o age de acordo com certas normas legais abstratas. Ele age em 


74 The Way of Israel, 16. 

75 Veja Epzstein, Social Justice in the Ancient Near East, 46-47; Birch, Let Justice Roll Down, 155. 
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favor dos pobres, dos carentes e dos oprimidos (Dt 10.18; SI 10.18; Jr 5.28). Ele 
toma decisOes contra os que negam ou retem os direitos dos ouros (Am 2.6, 7; Mq 
2 . 2 , 8 - 10 ). 

Algumas pessoas na epoca de Miqueias eram relativistas morais e 
religiosos. Diziam: "Pare com essas profecias! N3o diga isso! N3o e possi'vel que 
Deus fa$a a desgra9a cair sobre a gente!" (Mq 2.6, BLH). Miqueias disse que essas 
pessoas tinham horror a justifa, pervertiam toda igualdade e construi'am Si3o com 
sangue. Aceitavam subomo e dinheiro para julgar, mas se voltavam para o Senhor 
e diziam: "N5o esta o SENHOR no meio de n6s? Nenhum mal nos sobrevira" (Mq 
3.9-11). O Senhor falou por Jeremias: "Que e isso? Furtais e matais, cometeis 
adulterio e jurais falsamente, [...] e depois vindes, e vos pondes diante de mim [...] 
e dizeis: Estamos salvos; sim, sb para continuardes a praticar estas abominafbes!" 
(Jr 7.9, 10). Miqueias perguntou aos lideres de Israel: "Por acaso n3o cabe a vbs 
conhecer o direito (mishpat), a v6s que odiais o bem e amais o mal, que lhes 
arrancais a pele, e a came de seus ossos?" (Mq 3.1, 2). 

Talvez a mais importante passagem sobre as exigencias de Deus esteja em 
Miqueias 6.8: 


Ele te declarou, 6 homem, o que t bom 
e o que 6 que o Senhor pede de ti: 
que pratiques a justi9a, e ames a misericbrdia, 
e andes humildemente com o teu Deus. 

Deus disse a Adao ("homem" mortal, a humanidade) o que e bom. O Antigo 
Testamento n3o tern nenhum tratado teolbgico sobre a natureza do que e bom. O 
povo de Israel era informado sobre o que Deus exigia, e isso era "bom". Eles 
sabiam que bom e o que Deus exige, e mau e o que Deus proi'be. 76 Varias vezes 
lemos no Antigo Testamento que "Deus e bom" (SI 100.5; 136.1). O bem e parte da 
essencia de Deus. Ele n3o tern existencia fora de Deus. "O que Deus quer, e 
bom". 77 

Deus exige "bondade" dos homens. Segundo Miqueias, a bondade inclui 
tres coisas: "just^a", "misericbrdia" e andar humildemente com Deus. Disraeli 
disse: "Justi?a e verdade em afSo". Raymond Calkins afirmou que a religi3o 
autentica consiste em algo mais elevado que observances religiosas. 78 


w Veja Smith, Word biblical themes: Micah-Malachi, 16. 
77 R. Mehl, "Good", em A Companion to the Bible, 152. 

71 The Modern Message of the Minor Prophets, 62-63. 
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N3o 6 sacriflcio de animais, de n6s mesmos ou de outros. N3o 6 um credo 
em que nos baseamos, uma experiencia que temos, ou algo que n3o 
podemos fazer. Justi?a 6 uma Indole imparcial em a$3o. Ela engloba todas 
as ireas da vida: lazer e negdcios, capital e trabalho, comprar e vender. 

Justi 9 a 6 um distintivo do carater. Em casa ou na rua, ela exclui o 
tratamento grosseiro e errado dado aos outros, crlticas e conclusdes n3o 
baseadas em fatos. Algu6m disse: “Edificar sobre a injusti 9 a 6 como 
edificar sobre uma bomba-reldgio. Nenhuma ordem social permanente ou 
organ iza^ao duradoura 6 construida sem just^a”. 79 

Justifa isoladamente nao e tudo o que Deus requer. Bondade e justiga nSo 
s2o sinonimos. Justifa indica atos externos. Deus exige que nossos atos sejam 
expressSes de amor interior pela benignidade, pela misericordia, pela lealdade. A 
palavra hebraica e hesed, uma importante palavra da alianfa as vezes traduzida por 
"afei 92 o" (Jr 2.2) ou "dedica93o" (Mq 6.8, BLH), compromisso com a outra pessoa, 
n3o importa o que acontecer. 

Ningudm pode "praticar a justifa" ou "amar a misericordia" por si mesmo. 
Onde esta o poder para as pessoas serem justas e misericordiosas? Esta em andar 
humildemente com Deus (Mq 6.8). Quando alguem ve Deus em sua santidade 
(pureza e poder), como Isaias (Is 6.1, 2), ve a si mesmo como realmente 6 
(pecaminoso e finito). Seu relacionamento com outras pessoas 6 transformado 
profundamente. Ele sabe que todo mundo precisa da paciencia, do perd3o e da 
restaura 92 o de Deus. E isso que significa Miqueias 6.8c. Temos de andar na 
presen 9 a de Deus "alicer 9 ados em humildade absoluta, [...] renovados na gratidSo, 
que 6 conseqiiencia do perdao divino". 80 

A palavra tsedeqi significa basicamente "retidao". Para a mente ocidental 
modema, retid2o com freqiiencia tern a conota 92 o de um conceito legalista e 
estreito. Na verdade, o principal significado no Antigo Testamento & um 
relacionamento adequado com Deus ou com as outras pessoas. No Antigo 
Testamento, "justo" ou "reto" era quern "preservava paz e saude na comunidade 
porque [...] cumpria as exigencias da vida comunitaria" (Jo 29.12-16). 81 O "justo" 
freqiientemente 6 contrastado com o impio (rasa‘) l "aquele que faz o mal", n3o 
porque transgride as normas de a93o etica mas porque destroi a propria 
comunidade, deixando de cumprir as exigencias do relacionamento comunitario. 

O Antigo Testamento proclama repetidas vezes que Deus e justo (2Cr 12.6; 
Ne 9.8; SI 7.9; 103.17; 1 1 1.3; 1 16.5; Jr 9.24; Dn 9.14; Sf 3.5; Zc 8.8). A retidSo de 
Jav6 nunca e apenas um ato de condena93o. Nenhum versfculo no Antigo 


” R. L. Smith, Word Biblical Themes: Micah-Malachi, 17. 

" W. A. L. Elmsiie, "Ethics", em Record and Revelation, ed. H. Wheeler Robinson, 29 1 . 
11 Veja Elizabeth Achtemeier, "Righteousness in the Old Testament", S I . 
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Testamento equipara a retidao de Deus com sua vinganfa contra o pecador. Os 
julgamentos retos de Deus salvam (SI 36.6; Is 45.21) ou libertam (ISm 12.7; SI 
22.31; 51.14; 65.5; Is 46.12, 13; 51.1, 5, 6, 10; 62.1, 2). 

Em tempos recentes, as obras de H. H. Schmid iniciaram uma nova 
maneira de estudar a teologia do Antigo Testamento, incluindo as ideias de retidao 
(tsedeq) e de etica. Para Schmid, "retidao" fazia parte da ordem de salva 9 ao (Heil) 
correta do mundo criado. Ele argumentou que a ideia de criafao era antiga e central 
nas religiSes do antigo Oriente Proximo e que Israel estava familiarizado com esse 
fato. Schmid afirmou que Israel basicamente partilhava desse pensamento, mas o 
expressou "a sua propria maneira". 82 

Schmid via a ordem legal e a ordem etica social como parte da ordem 
mundial. Ele interpretou o anuncio de Isaias 40.1, 2, de que a divida de Israel fora 
paga em dobro e que a salva 9 ao estava a mao, pela perspectiva de "julgamento". 
Uma vez que a ordem perturbada foi restaurada pelo castigo (o exilio), o mundo 
volta a sua ordem, novamente inteiro e saudavel (heil). Em numerosas passagens, a 
salva 9 ao (Heil) e descrita com a palavra tsedeqa. Nessas passagens, "retidao" nao e 
descrita como uma questao legal estreita, mas como a ordem mundial, como 
salva 9 ao abrangente (Is 45.8, 23; 46.12, 13; 51.6; 54.14, 17). 83 

E verdade que no Novo Testamento "retidao" tern varios sentidos. No 
Sermao do Monte, Jesus (de acordo com varios dos melhores manuscritos) disse: 
"Guardai-vos de exercer a vossa ‘just^a’ (dikaiosune) diante dos homens, com o 
fim de serdes vistos por eles" (Mt 6.1). Ele estava falando de dar esmolas 
(elemosune) Fazer caridade era parte da "retidao" para o judaismo rabinico. 

Paulo deixou claro em Romanos 1 e 3 que considerava a "retidao de Deus" 
o poder de Deus para salvar todo aquele que tern fe (tanto judeus como gentios). 
Isso nao fazia parte da ordem do mundo. James Denny disse que o grande tema de 
Romanos e do evangelho e dikaiosune theou, "a justi 9 a de Deus". 84 Paulo diz que a 
razao por que nao se envergonhava de pregar o evangelho em qualquer lugar, nem 
mesmo em Roma, era o poder de Deus de salvar qualquer pessoa em qualquer 
lugar. 

Por que Paulo devia envergonhar-se do evangelho? Talvez porque isso 
significava identificar-se com uma mensagem que tinha como sujeito alguem 
executado como criminoso. A cruz era uma pedra de trope 9 o para os judeus e tolice 
para os gentios, mas para qualquer um que tivesse fe (cresse), era o poder de Deus. 
Paulo citou Habacuque 2.4 para embasar sua afirma 9 ao. Podia ter citado Genesis 
15.6: "[Abraao] creu no Senhor, e isso Ihe foi imputado para justi 9 a". Um livro 


” "Creation, Righteousness, and Salvation", 102-117. 

” Ibid., 107. 

“ * Dikaiosune theou", The Expositor 's Greek Testament 111, 589. 
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especifico sobre a etica do Antigo Testamento poderia trabalhar com outros termos 
importantes da etica, como 7o6("bom") e sfiildm("paz"). 

Ha tres maneiras comuns de estudar a etica do Antigo Testamento. O 
primeiro metodo e examinar as principais passagens "eticas", fazendo uso da 
exegese critica e do estudo de palavras. O segundo metodo e selecionar temas 
eticos importantes e fazer exegese de certas passagens do Antigo Testamento que 
guardem rela95o com esses temas. A terceira estrategia e usar o caminho da 
historia da religiao de Israel, destacando o crescimento, o desenvolvimento ou 
avan^o das ideias eticas de Israel periodo apos periodo. 

O problema do primeiro metodo e decidir quais s3o as "principais 
passagens eticas" do Antigo Testamento. Quase todos os estudiosos comefariam ou 
pelo menos incluiriam os Dez Mandamentos nessa lista. Um escritor recente 
argumentou que as leis em Deuteronomio 12-26 est3o baseadas nos Dez 
Mandamentos e organizadas de acordo com eles, do modo que se encontram em 
Deuteronomio. 85 Outras passagens importantes s3o o livro da alian9a (Ex 
20.22-23.33); o codigo de santidade (Lv 18-20); o codigo deuteronomico (Dt 
12-26); Jo 31; Salmos 15; 24; Proverbios; Isaias 33.13-16; Ezequiel 18.5-9; 22.6- 
12 . 

O problema do segundo metodo e como selecionar os principais temas 
eticos. Em 1968 C. Freeman Sleeper viu sinais de tentativas de transpor a 
separa93o entre estudiosos biblicos e especialistas em etica crista. Contudo, ainda 
n3o surgiu um procedimento claro ou coerente para estudar a Biblia em sua rela93o 
com questdes eticas. Sleeper sugeriu que temas eticos contemporaneos 
proporcionam um contexto vital para realizar os estudos biblicos. Ele quis 
aproximar-se da Biblia de uma maneira que n§o comprometesse a integridade nem 
da exegese nem da etica, mas explorasse sua interdependencia. 86 

O problema do terceiro metodo e nossa incapacidade de acompanhar o 
crescimento e o desenvolvimento das ideias religiosas e morais de Israel. 87 

Devemos selecionar os principais temas eticos do Antigo Testamento 
examinando passagens como o Decalogo, o livro da alian9a, o codigo de santidade, 
Jo 31, Salmos 15; 24; Isaias 33; Ezequiel 18; 22. Podemos seguir a sugestSo de 
Sleeper e selecionar as principais preocupa96es eticas da sociedade, para depois ir 
ao Antigo Testamento e descobrir o que ele diz sobre elas. Muitas das 
preocupa9bes eticas da Lei, dos Profetas e da Literatura de Sabedoria no Antigo 
Testamento s3o essencialmente as mesmas da nossa sociedade: terra 

(propriedades), honestidade, justi9a, confiabilidade, pureza sexual, governo, o 


*’ Veja Kaufman, "The Structure of Deuteronomic Law", 105-158; Kaiser, Toward Old Testament Ethics, 127-137. 
“ "Ethics as a Context for Biblical Interpretation", 443-460. 

n Um dos que usam a "histdria do desenvolvimento dadticade Israel" 6 W. A. L. Elmslie, "Ethics", cm Record and 
Revelation, ed. H. W Robinson, 275-302. 
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papel da mulher. Cada tema merece uma monografia separada. Deparamos com 
muita diversidade sobre cada urn desses temas no Antigo Testamento, porem a 
palavra mais importante sobre cada um deles ilumina-se pela compara95o com o 
ensino do Novo Testamento sobre o assunto. 

D. Conceitos de pureza etica no Antigo Testamento 

Provavelmente a palavra mais importante sobre etica no Antigo 
Testamento esteja em Jo 31. Em seu "juramento de inocencia", Jo garantiu ser 
inocente de doze pecados dos quais, com certeza, seus "amigos" o haviam acusado. 
Esses pecados s3o lascivia, falsidade, cobifa, adulterio, desprezo pelos direitos dos 
escravos, dureza de cora^ao em rela95o aos pobres, confian9a nas riquezas, 
supersti92o, odio pelos inimigos, falta de hospitalidade, hipocrisia e explora95o da 
terra. Os "crimes" mencionados em Jo 31 podem n3o ser crimes de verdade ou 
publicos. Jo estava preocupado com atitudes que n5o podem ser controladas pela 
lei: "olhar para uma virgem" (v. 1, BJ), "enganar" (v. 5, BLH), deixar o "cora95o" 
ser iludido (v. 7, 9, 27), "por a esperan9a no ouro" (v. 24), "alegrar-se com a 
desgra9a de um inimigo" (v. 29, BJ), encobrir e ocultar pecados (v. 5). Somente 
pecados religiosos e eticos s3o mencionados. Pecados cerimoniais n3o s5o 
incluidos. A nega93o de adorar o sol e de ordem religiosa e n3o cerimonial. 

Fohrer disse: "N3o se pode negar que o Jo que faz o juramento de pureza 
no capitulo 3 1 esta praticamente sozinho no apice da etica". 88 Ha quern diga que Jo 
atingiu a sublimidade do Serm3o do Monte, como T. H. Robinson: "No capitulo 3 1 
temos o mais elevado padrSo etico de todo o Antigo Testamento". 89 

Apesar de as afirma96es de retidSo, inocencia e pureza serem 
inquestionaveis, uma falha fatal pode ser encontrada em sua atitude. Ele se 
vangloriou da sua "bondade" e tentou usa-la como "cunha" para for9ar Deus a 
reconhecer sua inocencia, objetivando triunfar sobre Deus. Jo era culpado do 
pecado original de Ad5o — de querer ser "como Deus" ou ocupar o seu lugar. "Sua 
conduta eticamente perfeita o conduz ao pior tipo de pecado." 90 

O proposito de Jo em recitar suas virtudes pode ter sido provar que Deus 
era culpado. Jave perguntou: "Acaso, quern usa de censuras contendera com o 
Todo-poderoso? Quern assim argui a Deus que responda. [...] Anularas tu, de fato, 
o meu juizo? Ou me condenaras, para te justificares?" (Jo 40.2, 8). 

A pergunta de Jave mostra que a pureza etica por si so n5o e suficiente para 
agradar a Deus. E preciso tambem confiar no Senhor. "Ele te declarou, 6 homem, o 


“ "The Righteous Man in Job 31", 19. 
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que e bom e o que e o que o Senhor pede de ti: que pratiques a justi 9 a, e ames a 
misericordia, e andes humildemente com o teu Deus" (Mq 6.8). 91 

O Antigo Testamento deixa claro que a pureza etica por si so n3o e 
suficiente para agradar a Deus, mas tambem enfatiza que ritual sem retidSo e inutil 
para Deus. Os profetas do oitavo seculo condenaram severamente as religioes n3o 
eticas. Hoje em dia a tentafSo e de outro tipo. As pessoas estSo prontas para 
afastar-se da observancia religiosa pois a consideram perda de tempo e esfor^o, 
para apoiar-se em sua propria for^a e entendimento. 

Norman Porteous disse: "Moralidade sem religiao apela h mente modema". 
Ele viu isso como um legado do pensamento grego. A religiao grega antiga era 
imoral e infantil. Homero e Hesiodo atribuiam aos deuses tudo o que as pessoas 
consideram "vergonhoso e repreensivel: roubo, adulterio, engano". 92 O choque 
entre a antiga mitologia imoral e a filosofia moral aconteceu no tempo de 
Xenofanes. Sua s£tira mordaz nos lembra as vezes da maneira como Isaias falou da 
idolatria do seu tempo. Platao criticou a teologia tradicional da Grecia com base na 
moral. Deus n£o pode mentir nem enganar. N5o pode ser a causa do mal. Ele e bom 
e a unica origem do bem. Ele e verdadeiro em atos e palavras. Caso contr&rio, nSo 
podemos reverencia-lo. Quando passamos de Platao para Aristoteles, desaparece o 
ultimo vestigio da religiao na moral. A teologia se toma metafisica e n3o tern mais 
lugar no mundo da vida prdtica. 93 

As pessoas de hoje, como herdeiras do pensamento grego, acostumaram-se 
4 ideia de etica e religiao serem consideradas disciplinas separadas e autonomas, 
cada uma baseada em seus proprios axiomas e funcionando com seus proprios 
princi'pios independentes. Entretanto, devemos considerar os pronunciamentos dos 
profetas hebreus sobre etica pelo menos tao dignos da considerate etica modema 
como as declara 9 Ses de Aristoteles em Etica a Nicomaco. Os modemos filosofos 
da moral provavelmente ver3o essa reivindica 9 ao como o entusiasmo de uma 
pessoa ingenua em termos de religiao. Eles estao aptos para olhar para os escritos 
profeticos hebraicos como um misto primitivo de elementos que tern de ser 
mantidos i parte. Disse Porteous: "Assim, um estudante de filosofia moral na 
universidade encontra raramente ou nunca o ensino biblico sobre o assunto da 
moralidade, seja nas palestras, seja nas leituras prescritas". 94 

Na Biblia, religiao e etica siio inseparaveis. A adora95o aceitdvel a Deus 
precisa ser moral. O lado moral da vida exige o apoio da adora95o regular. Religiao 
e moralidade n3o s3o sinonimos no Antigo Testamento. E possivel ser religioso e 


91 Cf. H. W. Robinson, Inspiration and Revelation, 83; R. L. Smith, Micah-Malachi, wbc, 49-51. 
91 Aubrey Moore, "The Christian Doctrine of God", 5 1 . 

95 Porteous, Living the Mystery, 61 . 

99 Ibid., 61. 
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nao ser moral. E, naqueles dias, poucos foram os que tentaram ser morais sem 
serem religiosos. 

Os termos "religioso" e "moral" tern sentidos amplos. Que e religiao? Que 
e moralidade? Os vizinhos de Israel eram religiosos e morais? Israel compartilhava 
incontaveis aspectos culturais, normas sociais e converses com seus 
contemporaneos. Contudo, Israel rejeitou e proibiu certas praticas comuns daquela 
epoca. Prostitui 9 ao e homossexualismo cultual, junto com varias outras perversSes 
sexuais, foram proibidos pelo codigo de santidade (Lv 18-20). Com base na 
soberania de Deus, cada serie de mandamentos terminava com a solene expressao: 
"Eu sou o Senhor." Todos os tipos de praticas ocultas, como espiritismo, 
mediunidade, feiti 9 aria, necromancia e adivinha 9 ao eram proibidos. Sacrificios de 
crian 9 as eram condenados severamente, como costumes abominaveis (Dt 12.31). 

Israel tolerou algumas praticas do mundo antigo para as quais nao havia 
um mandamento ou san 9 §o divina expllcita, como poligamia, divorcio e 
escravatura. Todavia, essas praticas foram regulamentadas com salvaguardas legais 
para atenuar ou eliminar seus piores efeitos. 95 

Algumas praticas foram aceitas e afirmadas com valor agregado. Um 
padrao socio-cultural que Israel compartilhou com seus vizinhos foi a ideia do 
parentesco e da farm'lia. O conceito de famllia extensa de Israel e dos seus vizinhos 
abrangia um forte la 9 o de parentesco lateral ou "fratemidade". Tinha tambem um 
efeito vertical de respeito pelos pais, ancestrais e filhos. A terra estava ligada ao 
conceito de famllia e tribo, garantindo a famllia seguran 9 a economica. O conceito 
israelita de famllia tinha uma significativa dimensao de "valor agregado" acima do 
conceito dos seus vizinhos. As praticas variaram nos diferentes perlodos da historia 
de Israel, mas a monogamia era mais comum que a poligamia. Parece que 
Lameque foi o primeiro a desrespeitar a pratica da monogamia (Gn 4.19). Isaque 
teve so uma esposa, Rebeca. Com exce 9 §o dos harens reais, Elcana, pai de Samuel, 
e o unico mencionado nos livros de Samuel e Reis com mais de uma esposa. 

A exemplo dos vizinhos de Israel, eram os pais israelitas que via de regra 
arranjavam os casamentos dos seus filhos, O casamento de Isaque e Rebeca e o de 
Sansao foram arranjados (Gn 24; Jz 14.1-9). Rute e Abigail, no entanto, ambas 
viuvas, escolheram elas mesmas os seus maridos (Rt 3.7-13; ISm 25.40). 

Alguns estudiosos afirmam que o Antigo Testamento deixa entrever que o 
marido era "dono" da sua esposa, como se fosse uma "propriedade", "comprada" 
pelo mohar, o presente de casamento ou "pre 9 o da noiva". 96 A palavra mohar, 
porem, ocorre apenas tres vezes no Antigo Testamento (Gn 34.12; Ex 22.16, 17; 
ISm 18.25), e de forma alguma e certo que significava "comprar" ou "vender". 


95 Wright, An Eye for an Eye, 1 76. 

96 veja o coment&rio sobre isso no capftulo 6, se?So 29 * 
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Brevard Childs disse: "O conteudo da lei hebraica mostra uma transformafSo nitida 
em comparand com os outros codigos de leis do antigo Oriente Proximo. [...] 
Seduzir uma mo 9 a comprometida n3o era mais visto como simples dano a 
propriedade". 97 Grace 1. Emmerson reuniu provas para mostrar que a esposa n3o 
era considerada um bem do seu marido, mas idealmente devia ser considerada 
igual a ele. 9 ’ 

Dois temas eticos proeminentes hoje em dia, aborto e homossexualismo, 
n3o recebem o mesmo destaque no Antigo Testamento. Nenhum dos dois termos 
consta da Biblia hebraica. As crianfas eram consideradas "dadivas" de Deus. 
Familias grandes eram a norma. Esterilidade parece ter sido um problema maior 
que o aborto. Oseias falou do ventre esteril como uma maldi^o de Deus (Os 9.14). 
Em Exodo 23.26, Deus prometeu a Israel que, na terra de Canaa, "n3o havera 
mulher que aborte, nem esteril." 

Depois que Elias foi "elevado" em uma carruagem de fogo em Gilgal 
(cidade ao norte de Betel), o povo disse a Eliseu que a localiza^o da cidade era 
boa, mas a agua era ruim. Evidentemente, pensava-se que a agua e que causava 
abortos. Eliseu foi ate a fonte, jogou sal nela e disse: "O que o Deus Etemo diz e 
isto: Eu fiz esta agua ficar pura, e ela n5o provocara mais mortes nem abortos" 
(2Rs 2.19-21, BLH). 

Hoje o aborto e muitas vezes usado como instrumento de planejamento 
familiar ou para controle de natalidade. Trutz Rendtorff disse: "Por fim a uma 
gravidez significa rejeitar a patemidade e, em principio, tambem as respon- 
sabilidades especificas trazidas pelos Filhos". 99 

A palavra "homossexualismo" n3o ocorre no Antigo Testamento, mas a 
pratica era bem conhecida. Dois incidentes famosos de homossexualismo 
general izado no Antigo Testamento causaram grandes perigos e catastrofes. O 
incidente em Sodoma (Gn 1 8) foi a causa da destruifSo de cinco cidades. O outro 
incidente, em Gibea (Jz 19), levou a guerra civil entre as tribos de Israel, quase 
dizimando a tribo de Benjamim. Depois que as batalhas terminaram, tinham 
restado apenas 600 homens da tribo (Jz 20.47). Levitico 18.22; 20.13 chamam o 
homossexualismo de perversio e lhe impuseram a pena de morte. 

Hoje o homossexualismo e um grande tema social. Trutz Rendtorff disse 
que o homossexualismo constitui um conflito na autocompreens§o das pessoas e no 
seu relacionamento com outras do mesmo sexo. Alguns retratam o homos- 
sexualismo como uma altemativa de igual valor ao heterossexualismo e o 
promovem como uma parceria semelhante ao casamento. A pratica homossexual 


" Exodus, 476-477. 

* "Women in Ancient Israel", em The World of Ancient Israel, ed. R. E. Clements, 383-385, 389-39 1 . 
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n2o favorece os melhores interesses do homossexual e "imp5e expectativas gerais 
que n2o podem ser atendidas". 100 

Brevard Childs disse que n2o foi por acaso que o Antigo Testamento 
retratou a sexualidade humana como o espelho da desagrega^o. O sexo e 
apresentado em Genesis 2 como parte das afSes graciosas de Deus em uma criafSo 
boa. O Senhor disse: "N2o e bom que o homem esteja so" (Gn 2.1 8). Deus traz Eva 
ate Ad2o, e disso sobrevem grande alegria e comemorafUo por causa da unidade e 
da realizafSo deles. Pouco depois disso, o mundo se enche de violencia, e Lameque 
se gaba da sua selvageria diante de suas esposas (Gn 4.23). 

A d2diva da sexualidade humana foi distorcida a ponto de se tomar uma 
grande amea^a tanto 2 ft como 2 vida. O restante do Antigo Testamento 
est2 cheio de histdrias de abuso sexual, 2 medida que a tendencia antes 
criativa para o bem 6 suprimida pelo poder demoniaco para destruir. [...] 

Mesmo quando a distorfSo do ser humano pelo homossexualismo 6 
incluida na narrativa do texto bfblico (Gn 19.1), ela continua sendo uma 
sombra que envolve suas personagens”. 101 

Tentativas recentes de encontrar uma possibilidade ou permissSo para a 
pratica homossexual v2o muito alem da interpretafao de textos eventuais que a 
condenam. O homossexualismo pSe em xeque a estruturafao da vida humana como 
homem e mulher por Deus com o potencial da maior alegria ou da tristeza mais 
profunda. "O Antigo Testamento da continuo testemunho da distorcao do proposito 
de Deus para a humanidade. [...] Ele considera o homossexualismo uma distorfao 
da criafao, que descamba para as sombras fora da benfao". 102 

N2o podemos tratar aqui de todos os topicos eticos no Antigo Testamento, 
mas podemos aprender alguns principios basicos para nossa conduta etica. Um 
deles e que Israel pos Deus em primeiro lugar. O primeiro mandamento e o 
fundamento da etica crista. Israel tinha uma escala de valores, expressa no 
Decalogo, que comefava com Deus e terminava com os pensamentos intimos do 
ser humano. Particularmente dois aspectos da escala de valores de Israel s3o 
importantes: a vida tern prioridade sobre a propriedade, e as pessoas tern prioridade 
sobre a punifao. 

Quanto ao relacionamento do povo de Deus com a cultura de hoje, talvez 
possamos usar os mesmos principios que Israel usou. N2o devemos ser simplistas 
demais em nossa aplica 92 o das verdades e dos principios do Antigo Testamento 
aos costumes e praticas de hoje, mas algumas coisas tern de ser proibidas, como 


100 Ibid., 60. 

101 Childs, Old Testament Theology in a Canonical Context, 225. 
m Ibid, 194. 
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idolatria, perversSo sexual, explora^o, abuso de poder e os maus tratos aos 
desafortunados. Como nossa cultura e a de uma sociedade decaida e que ainda nSo 
atingiu o ideal de ser santa como Deus e santo, algumas praticas como o divorcio 
sSo necessarias. Talvez o povo de Deus possa tomar alguns aspectos da cultura 
modema e afirma-los como positivos; mas esses aspectos precisam ser examinados 
a fundo e com cuidado para que se tenha certeza de que s3o "retos". 



10 


A morte e o alem 


O tema deste capi'tulo faz parte da divisSo mais abrangente chamada 
"escatologia", a doutrina das ultimas coisas. A escatologia geralmente trata tanto 
do destino final do individuo como do futuro do universo. 1 Este capi'tulo estudar£ o 
destino final do individuo apresentado pelos dados do Antigo Testamento, e no 
ultimo capi'tulo estudaremos o futuro do universo ou a culminafUo da historia. 

Escatologia e um termo relativamente recente. Ele n5o € usado nem no 
Antigo nem no Novo Testamento. Ao que parece, foi Abraham Calovius quern o 
cunhou para usa-lo em sua teologia dogmatica Systema locorum theologicorium 
tomus duodecimus et ultimus eschatologia sacra (1677). 2 George Bush usou o 
termo em um livro intitulado Anastasis ("ressurreifao"), publicado em 1845. Em 
1858, James Martineau publicou um artigo chamado "The Eschatology of the 
Apocalypse and the Epistles" em The Studies of Christianity. Em 1909, Shalier 
Matthews, escrevendo no Hasting's Dictionary of the Bible, definiu escatologia 
como "a divisio da teologia que se ocupa das ‘ultimas coisas’, como o estado dos 
individuos apos a morte e o curso da historia humana quando a atual ordem das 
coisas tiver sido encerrada". 3 


1 Bertholet, "Eschatology in the History of Religion", 215. 

2 Veja Westermann, Prophetic Oracles of Salvation in the Old Testament , 266. 

1 Cf. Rist, "Jesus and Eschatology", 193. 
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Van der Ploeg observou que, no comefo, teologos catolicos e protestantes 
evitaram o termo escatologia, mas depois ele se imiscuiu ate em alguns textos do 
Concllio Vaticano II. 4 Disse ele que escatologia se tomou urn termo popular usado 
pelos meios de comunicafSo em referenda "a qualidade do tempo do fim" — uma 
defini93o que a palavra grega eschatos nunca teve. Van der Ploeg quis limitar o 
sentido e usar o termo com seu sentido literal, "o fim". 5 

Lindblom disse: "Todos os eventos que se referem a era por vir devem ser 
identificados como escatologicos, mesmo quando s3o parte do processo historico". 6 
As passagens do Antigo Testamento que descrevem a nova era podem expressar 
uma escatologia ou positiva ou negativa. As que se referem a Israel falam de uma 
escatologia nacional. As que se referem a morte e ao alem falam de uma 
escatologia individual. 7 Westermann achou que o termo n3o devia ser usado em 
uma teologia do Antigo Testamento, apesar de a maioria dos escritores usa-lo 
livremente. 8 

No Antigo Testamento, a morte e uma realidade inflexlvel. Ela nunca tira 
ferias. A morte alcanna todo mundo (Nm 16.29; Js 23.14; 2Sm 14.14; IRs 2.2; Jo 
14.1, 2; 16.22; 30.23; SI 49.10; Ec 9.5; Is 51.12). O ser humano e semelhante a 
Deus em muitas maneiras, mas difere de Deus em algo patente. Deus e eterno (SI 
90.2; He 1.12); o ser humano e mortal. Alan Richardson disse que a Biblia "nem 
por um momento deixa o ser humano esquecer sua mortalidade; ele e semelhante a 
Deus, e ‘visitado’ por Deus, porem difere de Deus no partilhar da mortalidade dos 
animais que perecem (SI 49.10-12, 20 , passim). A ilus3o da imortalidade natural ou 
inerente e mentira da serpente (Gn 3.4)". 9 

Do comego ao fim, o Antigo Testamento esta cheio de references a morte, 
destruifSo, morrer e perecer, porem o problema da vida e da morte do individuo 
n3o parece ser "uma quest3o premente no Antigo Testamento". 10 Talvez a forte 
enfase de Israel no grupo, na familia ou na comunidade tenha tirado um pouco do 
terror da morte para o individuo. Pensava-se que quern morria e era enterrado no 
tumulo da familia estava descansando junto com os ancestrais (Gn 25.8-10, 17; 
35.29; 49.33; Nm 20.24; Dt 32.50). A promessa de um herdeiro que Deus fez a 
Abra3o (Gn 12.1-3) pode contrabalanfar a maldi93o da terra e o anuncio de que 
cada pessoa tern de retomar ao po (Gn 3.17-19). Depois que a promessa feita a 
Abra3o se cumpriu no nascimento de Isaque, Abra3o "morreu em ditosa velhice, 


4 "Eschatology in the Old Testament", 89. 

5 Ibid, 98. 

6 Prophecy in Ancient Israel, 36 1 . 

7 Ibid., 362. 

* Prophetic Oracles of Salvation in the Old Testament, 266-211. 

* A Theological Word Book, 60. 

l0 Zimmerti, The Old Testament and fhe World, 108. 
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avanfado em anos; e foi reunido ao seu povo" (Gn 25.8). O mesmo foi dito de 
lsaque e Jaco (Gn 35.29; 49.33). 

O ser humano e igual aos animais no sentido de que ambos s5o mortais, 
mas difere deles por estar ciente da aproximafSo da morte. 11 O que ndosabemos 6 
a hora, o lugar e as circunstancias da morte (Gn 27.2, 7, 10; Dt 31.27, 29; Jz 13.7; 
Jo 21.23-26; 34.20; 36.14; SI 39.4-6; 49.10-12; 88.3-7, 15; 90.3-6; Ec 3.2, 19, 20; 
9.3-5; Is 40.6-8; 51.12). 


41. Que 6 a morte? 


Morte 6 o oposto da vida. Em termos definitivos, a morte 6 o cessar da 
respirafSo e o fim da vida (Jo 34.14, 15; SI 104.29; 146.4). A vida 6 uma dadiva de 
Deus. Deus controla o processo de nascimento (Jo 10.10-12; SI 103.13-16) e de 
morte (SI 31.15). No Antigo Testamento, a morte 6 mais que a cessafSo da vida 
fisica. Ela pode referir-se a qualquer coisa que amea9a ou enfraquece a vida ou a 
vitalidade, como pecado, doen9a, escuriddo, agua, ou mar. 12 

Hartmut Gese observou que a mente antiga ndo compartilhava nosso 
conceito biologico de vida. Nos dividimos o mundo na esfera sem vida dos 
minerais e na esfera viva das plantas, animais e seres humanos. Para o Israel 
antigo, a vida estava mais viva que a nossa vida, e as coisas mortas estavam mais 
mortas que as nossas coisas mortas. Para eles, a vida era sempre integral e 
saudavel, e a pessoa muito doente jd passara para o outro mundo, a esfera em que a 
morte atua. De acordo com essa maneira de pensar, nunca se dizia que a pessoa 
morta ndo existia mais (veja SI 6.4, 5; Is 14.4-20). 13 

Encontramos convic96es sobre a vida e a morte espalhadas por todo o 
Antigo Testamento. A raiz haya ("viver") ocorre aproximadamente 800 vezes no 
Antigo Testamento, e a raiz /m?f("morte") ocorre mais de mil vezes. 14 

Lloyd Bailey disse que morte 6 usado no Antigo Testamento em pelo 
menos tres sentidos: 1) como metafora das coisas que desviam as pessoas da vida 
planejada por Deus (doen9a, persegu^o, desespero); 2) como "poder" oposto d 


11 De Vries, The Achievements of Biblical Religion, 388. 
IJ Jacob, Theology of the Old Testament, 299. 

" Gese, "Death in the Old Testament", 37. 

14 Knibb, "Life and Death", 395. 
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ordem criada; 3) como cessafSo biologica, no sentido do fim da existencia historica 
de uma pessoa. 15 

Westermann concordou que, em muitos lugares do Antigo Testamento, a 
morte e entendida como um poder que invade a vida. Ela ataca a pessoa doente e 
lhe rouba forfa. Salvar alguem da "morte" pode significar livra-lo de doen 9 a ou 
inimigos (SI 116.3, 4, 8). Portanto, a morte nem sempre precisa referir-se "ao 
momento em que as coisas ficam ‘prontas’, a saida, porem ao poder encontrado na 
vida da pessoa apos a sua vida". 16 

Apesar disso, o Antigo Testamento mostra-se bem ciente da morte 
biologica. Com poucas exceffies, todo mundo no Antigo Testamento sofre a morte 
fisica. "Que homem ha, que viva e n2o veja a morte? Ou que livre a sua alma das 
garras do sepulcro?" (SI 89.48; cf. SI 49.12, 20). 

O Antigo Testamento narra poucas cenas de leito de morte. Temos apenas 
registros de mortes no Antigo Testamento, muito parecidos com os obituarios de 
hoje. Esses registros n3o s3o muito emotivos. As pessoas morrem em qualquer 
idade: velhos, jovens, crian^as. Morrem de qualquer causa: guerra, doenfa, 
acidente, assassinato, suicidio, execufio. 

Ha algumas cenas hom'veis de morte no Antigo Testamento: 

Samuel despeda 9 ou a Agague perante o Senhor em Gilgal 
(ISm 15.33). 

Saul tomou da espada e se lanfou sobre ela. [...] Vindo os 

filisteus ao outro dia despojar os mortos, [...] cortaram a 
cabe^a de Saul e o despojaram das suas arm as 
(ISm 31.4, 8,9). 

Abner o feriu no abdomen com a extremidade inferior da 
lanfa, que lhe saiu por detr&s. Asael caiu e morreu no mesmo 
lugar; todos quantos chegavam no lugar em que Asael caira e 
morrera paravam 
(2Sm 2.23). 


15 Biblical Perspectives on Death, 39. 

16 Elements of Old Testament Theology, 162 (no Brasil, Teologia do Antigo Testamento, pela Paulinas); cf. von Rad, 
Old Testament Theology l, 387-389 (no Brasil, Teologia do Antigo Testamento, pela ASTE). 
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Indo AbsalSo montado no seu mulo, encontrou-se com os 
homens de Davi; entrando o mulo debaixo dos ramos espessos 
de um carvalho, Absal3o, preso nele pela cabega, ficou 
pendurado entre o c6u e a terra. [...] Joabe [...] tomou tres 
dardos e traspassou com eles o cora^o de Absalao, 
estando ele ainda vivo no meio do carvalho. 

Cercaram-no dez jovens, que levavam 
as armas de Joabe, e feriram a Absal3o, 
e o mataram 
(2Sm 18.9, 14, 15). 

O Antigo Testamento n3o explica o que acontece quando alguem morre. 
No Antigo Testamento, a pessoa e vista em termos "holisticos". Os diversos 
aspectos da natureza do ser humano (corpo, espirito, respira^So, cora^ao) est3o t3o 
integrados e inter-relacionados que qualquer um deles pode representar o todo. 
Obviamente no Antigo Testamento as pessoas constatavam que a morte fisica era 
marcada pela ausencia de respira^ao (IRs 17.8-23) e, em alguns casos, pela perda 
de sangue. Para elas, a vida estava no sangue (Lv 17.1 1). 

Uma passagem do Antigo Testamento tern sido usada com freqiiencia para 
sustentar a doutrina crista de que, na hora da morte, a alma da pessoa vai 
diretamente para Deus, e o corpo retoma ao po da terra (Ec 12.7). Essa passagem 
pode estar dizendo simplesmente que a morte ocorre quando Deus retira o seu 
"espirito" ou "forsa vital" de alguem. A. B. Davidson afirmou que dizer que o 
"espirito" retoma a Deus, que o deu, n3o diz muito. "Isso pode significar apenas 
que a vitalidade, que fluiu de Deus, e por ele retirada, e a pessoa enfraquece e 
morre." 17 W. H. Schmidt disse: "O que sai do homem na hora da morte n3o e a 
alma imortal, mas a for 9 a vital enviada por Deus". 18 

Algumas passagens do Antigo Testamento parecem dar a entender que a 
morte e o fim do ser humano; sua for?a vital e "derramada" de tal maneira que n3o 
pode mais ser recuperada (Jo 7.21; 14.7-10; SI 39.13; 146.4). Essas expressSes 
podem n3o passar de manifestafdes fortes de desalento e pesar por uma vida que 
acaba t3o cedo e que nunca mais estara aqui na terra. 19 

Seja como for que se interprete essas passagens pessimistas do Antigo 
Testamento sobre a morte, tais ideias s3o contrabalan 9 adas e dominadas pelo ponto 
de vista de que a pessoa n3o deixa de existir apos a morte, porem continua 
existindo como sombra atenuada da existencia anterior, no Sheol. 20 Eichrodt disse: 
"Portanto, o que sobrevive n3o e uma parte da pessoa viva mas uma imagem de 


17 Theology of the Old Testament, 201 ; cf. Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 214. 
" The Faith of the Old Testament, 272; cf. Bailey, Biblical Perspectives on Death, 44-45. 

” Davidson, Theology of the Old Testament, 425. 

70 Jacob, Theology of the Old Testament, 301 . 
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sombra da pessoa inteira". 21 Otto Kaiser afirmou que seria um erro concluir dos 
textos do Antigo Testamento que Israel acreditava que as pessoas eram 
completamente aniquiladas com a morte. "O que sobrevivia 1& embaixo, portanto, 
n3o era simplesmente nada, mas uma c6pia em sombra, espectral, dos vivos". 22 

No Antigo Testamento, quando uma pessoa morria, os parentes fechavam- 
lhe os olhos (Gn 46.4), choravam, beijavam-na (Gn 50.1) e a preparavam para ser 
sepultada. Via de regra, o corpo n5o era colocado em um caix5o (veja 2Rs 13.21) 
mas carregado em um esquife (2Sm 3.31). Embalsamamento ou crema^o nunca 
foram costumes no Israel antigo. 23 Todo aquele que tocasse um cad&ver ficava 
cerimonialmente’impuro (Nm 19.11). O Antigo Testamento n2o permitia o culto 
aos mortos nem a adora^So de ancestrais. 24 

Os tumulos n3o eram monumentos em honra dos mortos (com exce^ao de 
Is 22.16). O tumulo de Moises nunca foi encontrado (Dt 34.6). Os sepulcros 
pertenciam ao mundo dos mortos e eram profanos e fonte de impureza (Is 65.4). 25 


42. O tumulo e o Sheol 


O sepultamento de um morto no tumulo da familia constituia o costume em 
boa parte do Antigo Testamento (Gn 25.8-10; 35.29; 49.33; Js 24.30, 32; Jz 8.32; 
16.31; 2Sm 2.32; 17.23; 19.37; 21.12-14). Os tumulos familiares ficavam nas terras 
das familias ou em uma propriedade comprada para essa finalidade. Pessoas sem 
terras e pobres geralmente eram enterradas em sepulcros para pessoas comuns (2Rs 
23.6; Jr 26.23). Ficar insepulto era a pior de todas as maldi^oes ( 1 Rs 14.1 1; Jr 16.4; 
22. 19; Ez 29.5). Incinerar um corpo era um ultraje, exceto no caso de um criminoso 
notdrio (Gn 38.24; Lv 20.14; 21.9; Js 7.25) ou de um inimigo que devia ser 
aniquilado (ISm 31.12; Am 2.1). Um destino especial estava reservado aos fetos, 
aos incircuncisos, aos executados, aos 6rf2os e aos escravos indesejados (J6 3.16; 
Jr 36.30; Ez 28. 1 0; 3 1 . 1 8; 32. 1 9). 25 

N3o sabemos as razoes para a importancia que se dava em Israel ao 
sepultamento condigno — talvez em respeito aos mortos. Originariamente, a razao 
pode ter sido o medo de retalia93o dos "espiritos dos que partiram". W. O. E. 
Oesterley cria ser esse o caso. O sepultamento apropriado era o esforfo da 


Jl Theology of the Old Testament II, 214. 
a Death and Life, 34. 
a De Vaux, Ancient Israel, 56-57. 

M Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 2 1 6-220. 

“ Cf. Wolff, Anthropology of the Old Testament, 101-102; Harrelson, From Fertility Cult to Worship, 33-34. 
“ Veja Kaiser, Death and Life, 52. 






A MORTlEOALtM 


363 


comunidade de se proteger contra as almas penadas dos insepultos, "que vagavam 
pela terra para fazer mal as pessoas". 27 Na mesma linha, Martin-Achard disse: "Urn 
morto sem tumulo e como uma pessoa sem lar: esta condenado a vagar 
perpetuamente, assombrando os lugares que conheceu e representando perigo para 
os vivos". 28 

O Antigo Testamento parece preservar uma crenfa popular de que a 
presen^a dos mortos pode ser percebida na proximidade do seu tumulo. Jeremias 
refere-se a voz de Raquel que ainda podia ser ouvida chorando por seus filhos, em 
seu tumulo em Rama (Jr 31.15). Isso pode ser linguagem metaforica. Nada se diz 
sobre Raquel como espirito insepulto. Relata-se que Samuel foi convocado do 
mundo dos mortos pela medium de En-Dor (ISm 28), mas ele certamente n3o e 
descrito como urn "fantasma" que vagava assombrando as pessoas. Bailey disse 
que o proposito dessa historia n3o e confirmar ou negar a eficiencia da arte da 
necromante, "mas relacionar mais urn episodio tragico com o declinio do rei 
Saul". 29 

Temos algumas evidencias de que os vizinhos de Israel criam em 
fantasmas. Na duodecima placa da Epopeia de Gilgames, Enkidu, amigo de 
Gilgames, volta do mundo dos mortos para relatar a condiipao dos seus moradores: 

N3o encontra descanso no mundo inferior 
aquele cujo corpo foi jogado no campo. [...] 

Aquele cujo espirito n3o tem quern cuide (dele) [...] 
come o que se deixa nas vasilhas 
e outros restos de comida jogados na rua. 30 

H. C. Brichto concordou com Fustel de Coulanges em que "as gerafoes 
mais antigas, muito antes dos filosofos, criam em uma segunda existencia depois 
desta. Elas viam a morte n3o como dissolufSo do nosso ser, mas simplesmente 
como uma mudanfa na vida". 31 

De acordo com Brichto, De Coulanges estudou as leis e a literatura da 
Grecia e de Roma, o Veda, e as leis de Manu. Ele concluiu que antes de haver a 
nofao de uma morada universal dos mortos, eles eram enterrados na casa ou no 
tumulo da familia. Dependiam dos seus descendentes para ofertas de alimentos 
para dar descanso as suas "almas". "O espirito privado disso vagava miseravel e 
interminavelmente, tomava-se mau e usava poderes consideraveis para afligir os 


27 Immortality and the Unseen World, 178. 
a From Death to Life, 29. 

” Biblical Perspectives on Death, 33. 

10 Bailey, Biblical Perspectives on Death, 10. 

11 “Kin, Cult, Land and Afterlife”, 3. 
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vivos". 32 Brichto disse que as conclusfies de De Coulanges podem servir de modelo 
para compreender urn pouco do material do Antigo Testamento. 

A id6ia de uma vida apos a morte 6 antiga mesmo no Antigo Testamento. 
Israel tinha uma id6ia semelhante a de alguns dos seus vizinhos: que os filhos 
deviam evocar o nome dos ancestrais — ou seja, perpetuar a linhagem familiar. 33 
Brichto entendia expressfies como "o eliminarei do seu povo" (Lv 17.10; 20.3, 5, 6; 
ISm 2.31; 24.21; IRs 21.21; SI 37; 109.13, 14; Is 14.22; Mq 2.4) como a 
aniquilafSo total da linhagem familiar de uma pessoa, o que equivalia a 
incapacidade de sobreviver na outra vida. 

Ao contrario da maioria dos estudiosos do Antigo Testamento, Brichto 
argumentou que os mortos, na outra vida, dependem da sua posteridade para 
sobreviver. As ofertas para os mortos eram aceitas mas n3o prescritas no Israel 
antigo, segundo Brichto. As duas referencias a ofertas aos mortos no Antigo 
Testamento (SI 106.28; Dt 26.14) condenam a pratica, mas Brichto argumentou 
que, em Salmos 106.28, as ofertas para os mortos foram condenadas porque foram 
comidas junto com adoradores do Baal de Peor. A passagem de Deuteronomio 
(26.14) esta condenando apenas a oferta do dizimo como sacrificio aos mortos. 
Sempre segundo Brichto, a implica^So 6 que a passagem "constitui uma 
autoriza?3o da oferta de outros alimentos [aos mortos]". 34 

Sem sombra de duvida, os vizinhos de Israel acreditavam em fantasmas, 
espiritos desencamados que vinham dos tumulos ou do mundo inferior. Eichrodt 
observou que a id6ia ainda predomina em muitas regiSes do mundo. Entre os 
bataques de Sumatra, 6 costume fazer muita algazarra no enterro e, se possivel, 
retirar o corpo por um buraco na parede e nSo pela porta, para que o espirito do 
falecido n3o encontre o caminho de volta. 35 

Em Folklore in the Old Testament, Frazer afirmou, em seu estudo do sinal 
de Cairn, que a divindade disfar?ou Cairn com tinta vermelha, preta e branca para 
que ele n3o fosse reconhecido pelo espirito da sua vitima. 36 

O povo no Antigo Testamento foi proibido de consultar os mortos (Lv 
19.31; 20.6, 27; Dt 18.1 1), mas parece que mediuns, espiritas e necromantes eram 
comuns em Israel e representavam uma tentafSo constante para o povo do Antigo 
Testamento (ISm 28.3, 7, 9; 2Rs 21.6; 23.24; ICr 10.13; 2Cr 33.6; Is 8.19; 19.3). 
Isaias retratou Jerusalem (Ariel) destruida, mas ainda podendo falar: 


“ Ibid., 4. 

"Ibid., 22. 

M Ibid., 28-29. 

55 Theology of the Old Testament II, 215. 

“ Citado por Hooke em The Siege Perilous, 66. 
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Entao, lanfada por terra, do ch3o falaris, 
e do pd saird afogada a tua fala; 
subird da terra a tua voz como a de um fantasma; 
como um cochicho, a tua fala, desde o p6 
(Is 29.4). 

Muitos estudiosos interpretam alguns sinais de luto, como rasgar as roupas 
e cortar o cabelo ou a came, como tentativas de disfar?ar a aparencia a fim de nao 
ser reconhecido pelos fantasmas. 37 

Otto Kaiser disse que "n5o devemos esperar historias de fantasmas no 
Antigo Testamento, pela propria natureza da literatura". 38 Lloyd Bailey acreditava 
que, segundo o Antigo Testamento, os mortos n5o habitam com os demonios e 
"n3o podem andar pela terra a aterrorizar os vivos, mesmo quando nao lhes s5o 
feitas oferendas de comida e bebida". 39 

A exigencia de Jave de receber adorafSo exclusiva era incompativel com a 
ideia de que os mortos podiam, de alguma forma, afetar o destino dos vivos. Com 
isso, os vivos n3o precisavam gastar tempo e dinheiro para conjurar os mortos e 
estavam isentos da preocupa 9 ao com a propria morte. Eichrodt disse que a pouca 
importancia dos mortos na vida normal dos israelitas e um fato liquido e certo. 
"Em Israel, um tumulo era um tumulo e nada mais!" 40 

Sobreposta ou paralela a ideia de que os mortos estao no tumulo encontra- 
se a ideia de que eles estao no Sheol. Sheol e uma palavra hebraica que assumiu as 
propriedades de um substantivo proprio. Sua etimologia e incerta. E usada 65 ou 66 
vezes no Antigo Testamento e nao ocorre em nenhuma outra lingua semitica, a n5o 
ser como palavra emprestada do hebraico. 41 As vezes parece que os mortos estao 
no tumulo e no Sheol ao mesmo tempo. 42 A versao King James traduz Sheol 31 
vezes por "tumulo" e 31 vezes por "inferno". A Revised Standard Version 
translitera a palavra Sheol em todas as ocasides, com excefao de Cantares 8.6, e a 
New International Version sempre traduz Sheol por "sepultura". 43 

Pela maneira como a palavra e usada no Antigo Testamento, fica claro que 
o Sheol estava localizado nas profundezas da terra. As ideias de ddscer ou de levar 


” Veja Noth, Leviticus, 143; Wolff, Anthropology of the Old Testament, 105; Eichrodt, Theology of the Old 
Testament II, 2 1 5 . Veja tambd m o estudo dos costumes de luto no Antigo T estamento na tese de doutorado de Paul 
Armes nio publicada. The Concept of Dying in the Old Testament, 150-160. 

34 Death and Life, 167, nota 1 52. 

39 Biblical Perspectives on Death, 35-36. 

40 Theology of the Old Testament II, 218. 

41 Gaster, "The Abode of the Dead", 787. 

43 Jacob, Theology of the Old Testament, 302. 

43 Em portuguis, as versbes Revista e Corrigida e Revista e Atualizada da tradupSo de Jo3o Ferreira de Almeida com 
freqllSncia n3o estao de acordo sobre quando usar "sepulcro", "sepultura" ou "cova" e quando usar "abismo" ou 
"inferno". A Blblia na Linguagem de Hoje traduz Sheol via de regra como "mundo dos mortos", enquanto a Bfblia 
de Jerusalem prefere manter o termo hebraico (N. do Trad.). 
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para baixo sao usadas 21 vezes em ligafao com Sheol (Gn 37.35; 42.38; 44.29, 31; 
Nm 16.30,33; ISm 2.6; IRs 2.6, 9; Jo 7.9; 17.16; 21.13; Pv 1.12; 5.5; Is 14.11, 15; 
57.9; Ez 31.15, 16, 17; 32.27). As profundezas do Sheol sao mencionadas seis 
vezes (Dt 32.22; SI 86.13; Pv 9.18; 15.24; Is 7.1 1; 14.15). Quatro vezes o Sheol e 
descrito como o lugar mais distante do ceu (Jo 1 1.8; SI 139.8; Is 7.1 1; Am 9.2). 
Seis vezes esta em paralelo com abismo (Jo 17.13-14; SI 16.10; Pv 1.12; Is 14.15; 
38. 18; Ez 32.21). 

Tres passagens usam Sheol como sindnimo de abaddon, "abismo" (Jo 26.6; 
Pv 15.11; 27.20). Nove vezes Sheol e paralelo a morte (2Sm 22.6; SI 18.4, 5; 
49.14; 89.48; 116.3; Pv 5.5; Is 28.15, 18; Os 13.14; He 2.5). O Sheol e descrito 
como diluvio, agua ou ondas (2Sm 22.6; SI 1 8.4, 5; Jn 2.2-6). Uma vez e chamado 
lugar de po (Jo 1 7. 1 6). 

As vezes o Sheol e representado por um cafador que coloca armadilhas 
para apanhar suas vitimas, prendendo-as com cordas, arrebatando-as da terra dos 
vivos (2Sm 22.6; SI 1 16.3). O Sheol e uma prisao com grades, um lugar de onde 
nao ha volta (Jo 7.9; 10.21; 16.22; 21.13; SI 49.14; Is 38.10). Algumas pessoas 
descem vivas ao Sheol (Nm 16.30, 33; SI 55.15; Pv 1.12). O Sheol e um monstro 
insaciavel (Pv 1.12; 27.20; 30.16; Is 5.14; He 2.5). E um lugar aonde todas as 
pessoas vao quando morrem (Jo 3.11-19; SI 89.48). 44 E um lugar de silencio, 
esquecimento, inatividade, em que nao ha louvor a Deus (SI 6.5; Ec 9.10; Is 38.10). 

Apesar de todo mundo (ricos e pobres, bons e maus, velhos e jovens) ir 
para o Sheol quando morre, algumas passagens do Antigo Testamento implicam 
que os maus e pecadores podem ser arrebatados mais cedo e os justos podem ser 
poupados do Sheol por mais tempo (Jo 24.19; SI 9.17; 16.10; 31 .17). O Sheol esta 
franqueado para Deus, que se encarrega dele (Jo 26.6; SI 139.8; Am 9.2). 

Apesar de o Sheol nao ser um lugar atraente no Antigo Testamento, pelo 
menos ele transmitia a ideia de que a morte nao era o fim absolute da existencia. 
Os mortos continuavam existindo como rephaim, "sombras" (Pv 2.18; 9.18; 21.16; 
Is 26.14). Esta ideia de Sheol lembra de perto o conceito babilonico de lugar dos 
mortos, chamado Aralu. Ai 

Da perspectiva crista, uma das coisas surpreendentes no Antigo 
Testamento e a escassez de informafoes sobre a vida apos a morte. Vriezen disse 
que o fato de o Antigo Testamento falar tao pouco sobre a vida apos a morte e "um 
dos aspectos mais importantes em que o Antigo Testamento clama por seu 
‘cumprimento’ pelo Novo". 44 


“ Veja Russell, The Method and Message of Jewish Apocalyptic , 355. 
45 Robinson, Inspiration and Revelation, 96, 99. 

44 Outline of Old Testament Theology, 409. 
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Uma das raz8es por que o conceito israelita de vida ap6s a morte era 
inadequado pode ter sido a dificuldade com as crenfas dos seus vizinhos sobre a 
morte e o alem, particularmente as do Egito e de Ugarite. No Egito, a morte era 
mascarada de vida, pelo menos para os ricos e poderosos. Em Ugarite, a adora^ao 
do deus Mot ("morte") fazia parte do culto da fertilidade ou do culto do deus que 
morre e ressuscita. Qualquer ideia de que a natureza era divina ou de que os mortos 
se tomariam deuses ou "aqueles que conhecem" era proibida no Antigo Testamento 
(Lv 19.31; Dt 18.10, 1 1; Is 8.19, 20; 65.4). 

O que acontece a uma pessoa apos a morte, no Antigo Testamento? O 
morto e enterrado e vai para o Sheol. Ha um julgamento para determinar o lugar de 
cada pessoa no Sheol? O Antigo Testamento fala com freqiiencia de julgamento, 
mas geralmente referindo-se a grupos, na?3o ou na?6es, e via de regra ele ocorre 
dentro da historia. Muito pouco no Antigo Testamento se parece com as palavras 
de Hebreus 9.27: "Aos homens esta ordenado morrerem uma so vez, vindo, depois 
disto, o juizo..." No Antigo Testamento, a maioria das references aos mortos dd a 
entender que eles continuam numa existencia atenuada no Sheol. 

Algumas referencias do Antigo Testamento implicam que no Sheol n3o hd 
diferenfa entre justos e impios (Jo 3.17-19; 9.20-23; SI 6.4, 5; 88.3-7; Is 14.9-1 1). 
Outras passagens podem implicar pelo menos o corner de uma distin^o entre 
justos e injustos apos a morte (cf. Is 66.24; Ez 32.23; Ml 4.1-3). A ideia de um 
julgamento do mundo e abordada poucas vezes no Antigo Testamento (Is 24-27; 
Dn 7.9, 10; 12.2; Sf 3.8-10). 

O Israel antigo parecia ter pouca ou nenhuma compreensdo de um 
julgamento apos a morte. 47 O Egito antigo, por sua vez, tinha um conceito 
altamente desenvolvido de tal julgamento. O Livro dos Mortos egipcio foi bem 
preservado no papiro de Ani (com quase 24 metros de comprimento e 38 
centimetros de largura), que atualmente esta no Museu Britanico. O capitulo 125 
do papiro de Ani tern uma ilustrafdo de Ani seguido de sua esposa Tutu, 
inclinando-se humildemente no grande Sal3o do Julgamento. No meio do sal3o hd 
uma balanfa acionada por Anubis, o deus com cabefa de chacal. O corafdo de Ani 
esta no prato esquerdo da balanpa, e uma pena representando a verdade, no direito. 
Outros deuses aparecem no quadro, bem como um escriba e Amemit, o devorador 
dos mortos, que esta pronto para devorar o coraf3o de Ani se ele n3o passar na 
prova. Por cima ha doze deuses, que s3o juizes, e a direita estd a sentenfa de 
absolvifiSo. 

O texto do capitulo 125 traz a negaf3o de Ani de ter cometido 22 pecados, 
perante 22 juizes. Cada juiz era responsAvel por julgar um pecado especifico. Entre 
os crimes negados por Ani estavam assassinato, blasfemia, roubo, maus tratos do 


* 7 Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 511. 
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gado, e relacionamento sexual com um menino. Apesar de boa parte do Livro dos 
Mortos tratar do uso da magia, ele revela a crenfa em um julgamento apos a morte 
para decidir sobre o destino da pessoa na outra vida. 48 A ideia de que Deus pesa o 
corafao ou espirito esta refletida no Antigo Testamento (Pv 16.2; 21.2; 24.12). 
Dahood viu essas referencias como indicios de que o sabio conhecia a doutrina 
egipcia do julgamento apos a morte. 49 


43. O tumulo e o alem 


Filho do homem, acaso, poderSo reviver estes ossos? 

Respondi: Senhor Deus, tu o sabes 
(Ez 37.3). 

Morrendo o homem, porventura tomarti a viver? 

(J6 14.14). 

Existe vida apos a morte? Desde tempos imemoriais as pessoas tern 
enterrado seus mortos de maneiras que indicam sua crenfa na continuafSo da 
existencia apos a morte. Muitos filosofos tern apoiado a ideia de um desejo 
universal da extens3o da vida do alem-tumulo. Immanuel Kant disse que essa 
esperanfa "nasce do sentimento, que existe no peito de todo ser humano, de que o 
que e temporal e inadequado para atender e satisfazer as exigencias da sua 
natureza". 50 

Plat3o argumentou em favor da imortalidade da alma com base em que a 
verdadeira essencia da alma era o espirito perceptivo da pessoa. O espirito humano 
seria parte dos arquetipos ou conceitos gerais etemos das coisas. Esses conceitos 
gerais s3o impereciveis. Se o espirito ou alma das pessoas e parte desses conceitos, 
a alma deve ser imperecivel. 51 Plat5o fazia distinfSo entre alma e corpo. 
Pannenberg disse que a antropologia modema retirou esse conceito comum de que 
alma e corpo representam duas esferas completamente diferentes da realidade. 52 

Pannenberg fez da "esperanfa alem da morte" ou da "ressurreifao" a chave 
do seu sistema teologico. Todas as criaturas, com excefSo do ser humano, vivem 


41 Veja De Vries, Achievements of Biblical Religion, 237-238; Finegan, Light from the Ancient Past, 101-102; 

Steindorff e Seele, When Egypt Ruled the East, 144-148. 

” Psalms 3, vliv. 

50 CritUjue of Pure Reason, 35 (Crftica da RazSo Pura). 

Jl Veja Pannenberg, What is Man?, 46. 

51 Ibid., 47. 
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totalmente no presente. O ser humano pode predizer (ate certo ponto) e prever o 
futuro. As pessoas podem prever sua propria morte. Elas nunca est3o satisfeitas 
com suas realizafSes ou fracassos. Estilo sempre avanfando em direfSo a outra 
coisa. "E inerente ao ser humano ter esperan 9 a alem da morte, assim como lhe e 
inerente saber de sua propria morte." 53 A esperanfa alem da morte pode ser 
inerente ao ser humano, mas apenas as promessas biblicas tomaram as coisas novas 
do futuro significativas e confiaveis. "O poder e a fidelidade do Deus da Biblia 
est5o por tras das promessas." 54 

O Antigo Testamento n§o fa z uma apresentafSo sistematica ou organizada 
da vida apos a morte. E preciso reunir partes e peda?os ou lampejos da verdade 
sobre esse assunto de varios pontos do Antigo Testamento e estuda-las juntas. De 
forma alguma os estudiosos e leitores do Antigo Testamento concordam quanto a 
interpretafao de muitas passagens que podem estar relacionadas com a vida apos a 
morte. 

Em termos gerais, concorda-se em que a "doutrina" da vida apos a morte 
desenvolveu-se muito lentamente no Antigo Testamento. F. B. Huey disse: "O 
desenvolvimento historico da doutrina da vida apos a morte pode ser explicado 
pelo fato de que a doutrina da ressurreifUo do corpo, o pinaculo da fe, so foi 
delineada plenamente na epoca do Novo Testamento. Israel teve de desvencilhar-se 
dos acrescimos pag3os para chegar a doutrina da ressurreifiSo, processo que levou 
muitos anos". 55 

Varias razOes podem explicar a lentidSo de Israel para desenvolver uma 
doutrina da vida apos a morte. Ideias sobre morte e vida futura tinham um papel 
importante nas religibes dos vizinhos pagjios de Israel: egipcios, cananeus e 
babilonios. As ideias deles sobre morte e vida futura eram erradas e enganosas. 
Eles faziam da morte um deus e divinizavam algumas pessoas quando morriam. O 
culto aos mortos tinha grande influencia na vida de muitos povos no antigo Oriente 
Proximo, e a ideia de um deus que morre e ressuscita estava ligada intimamente ao 
culto da fertilidade com sua glorificafSo do sexo. Consultar os mortos era proibido 
em Israel (Lv 19.31; 20.6, 27; Dt 18.10; 2Rs 21.6; 23.24). Todo o ambito da morte 
era impure no Antigo Testamento (Lv 1 1.24; Nm 19.1 1). 

A lentidao de Israel em desenvolver um conceito satisfatorio da vida apos a 
morte pode-se explicar pela forte enfase na "personal idade coletiva" em vez de no 
"individualismo pure", no conceito unitario da humanidade em vez da dicotomia de 
corpo e alma, ou na importancia dada a vida aqui e agora e n§o na vida do alem. 

Bruce Vawter observou que, por excluir a necromancia e a superstifilo e 
desencorajar a consulta aos mortos, Israel viu-se levado a analisar o sentido da 


55 Ibid., 44. 

54 Ibid, 43. 

55 "The Hebrew Concept of Life After Death", 55 
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existencia terrena em uma profundidade e grau aparentemente sem paralelo no 
pensamento dos seus contemporaneos. A literatura de sabedoria de Israel destaca 
uma moralidade elevada, um materialismo sadio e reverencia pela dignidade do 
corpo. Sem uma enfase forte "neste mundo", e improvavel que a doutrina profetica 
da justifa social tivesse sido forte. "Quando se da tanto valor a vida, e inevitavel 
que se considere a vida longa a maior das benfSos (SI 21.4)". 56 

Onde comeija a ideia da vida apos a morte no Antigo Testamento? Alguns 
escritores consideram as references a "arvore da vida" e a "arvore do 
conhecimento do bem e do mal" (Gn 2.46-3.24) evidencias de uma ideia de vida 
apos a morte. Mas nelas certamente n3o ha referencia alguma a ressurreifSo. Em 
vez de referir-se a vida apos a morte, as arvores no jardim do Eden podem 
representar uma maneira de evitar a morte. O "traslado" de Enoque em Genesis 
5.24 teve grande influencia sobre passagens posteriores do Antigo Testamento; 
contudo, n3o se pode basear uma doutrina geral da vida apos a morte no 
arrebatamento de Enoque. Mais uma vez, n3o ha referencia alguma a ressurreifSo 
aqui. Quando Davi disse que, ao morrer, iria estar com seu filho falecido (2Sm 
12.23), pode ter dito n3o mais do que ja se dissera sobre "reunir-se aos pais" no 
tumulo ou no Sheol (Gn 25.8, 17; 35.29; 49.33; Nm 20.24; 27.13; Jz 2.10). 

O Antigo Testamento relata tres casos de ressuscita93o. Os primeiros dois 
s3o dos filhos das viuvas, ressuscitados por Elias e Eliseu, e o terceiro foi de um 
homem n3o identificado cujo corpo fora jogado no tumulo de Eliseu, onde entrou 
em contato com o corpo deste (IRs 17.17; 2Rs 4.29; 13.21). Ate onde sabemos, 
todas essas pessoas morreram de novo. 

Muitos estudiosos fazem do exi'lio na Babilonia uma linha divisoria entre 
conceitos religiosos mais antigos e mais avan?ados no Antigo Testamento. O 
colapso da nafSo mudou a enfase em Juda da na?3o para o individuo. QuestSes de 
sofrimento e justifa se tomaram mais prementes. O que antes fora um brilho 
esporadico na escurid3o, ou uma esperanfa na vida apos a morte expressa 
momentaneamente, havia-se tornado "a convicfSo inabalavel de que, o que fosse 
que acontecesse ao justo nesta vida, a coisa que lhe era mais importante, sua 
comunh3o com Deus, jamais lhe seria tirada, nem nesta vida nem na vida futura". 57 

Em 1966, Mitchell Dahood causou furor nos circulos dos estudiosos da 
Biblia ao questionar a afirmafSo de Sigmund Mowinckel de que "nem Israel nem o 
judalsmo em seus primordios demonstravam fe em alguma ressurreifSo, nem esta 
essa fe representada nos salmos". 58 Dahood disse que a contribu^o mais 
importante para a teologia biblica que sua tradufSo dos salmos 1-50 fizera dizia 
respeito aos temas da ressurrei93o e da imortalidade. Ele asseverou que, se sua 


56 ’Intimations of Immortality and the Old Testament", 170. 

57 Huey, "The Hebrew Concept of Life After Death", 136-137. 
" Dahood, Psalms /, xxxvi. 
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interpreta93o de certas passagens, que v3o do salmo 1 ao 73, resistir a critica, "o 
tratamento desses temas nas teologias bi'blicas comuns precisara ser drasticamente 
revisto". 39 

Dahood terminou seu coment^rio de Salmos em 1970. No terceiro volume 
ele observou que dissera no primeiro volume que "os salmistas refletiram sobre o 
problema da morte e da vida do alem muito mais do que os primeiros comentirios 
suspeitavam. A preocupafSo dos salmistas com a morte e evidente nos varios 
nomes dados ao mundo inferior no salterio". 60 Na mesma pagina, Dahood falou da 
"sua insistencia em dizer que uma fe profunda e firme na ressurre^ao e na 
imortalidade permeia o salterio". 

Para dar sustenta93o ao seu argumento de que as ideias de ressurre^ao e 
imortalidade permeiam o salterio, Dahood relacionou pelo menos 40 textos de 
Salmos, ao lado de outros de Proverbios, Eclesiastes, Isaias e Daniel. A 
comprova93o da sua tese baseia-se em boa parte no uso de palavras hebraicas com 
sentido ugaritico ou cananeu, e e muito questionavel. Por exemplo, ele traduziu a 
palavra hebraica hayyim ("vida") por "vida etema" (SI 16.11; 21.4; 27.13; 30.5; 
36.9; 56.13; 69.28; 116.8, 9; 133.3; 147.6). Em outro procedimento questionavel, 
Dahood traduziu a palavra ’aharit ("ultimo") por "o futuro" ou "a vida futura" (SI 
37.37, 38; 109.13). 61 As teorias de Dahood tern sido amplamente discutidas, porem 
poucos estudiosos tern defendido seus pontos de vista. 62 

Talvez alguns generos literarios no Antigo Testamento ofere 9 am uma 
chave para a perspectiva de Israel em rela93o a vida ap6s a morte. Os lamentos no 
Antigo Testamento indicam a insatisfa93o com a sorte da pessoa na vida. Os 
lamentos do Antigo Testamento preocupam-se com muitos e diferentes problemas 
do indivlduo e da na93o. Sofrimento, doen 9 a, opress3o, calunia, inimizade, 
invasSes, morte e coisas do genero s3o temas dos lamentos do Antigo Testamento. 
Claus Westermann fez distin93o entre o "lamento de afl^ao" e o "lamento pelo 
morto". O lamento pelo morto e retrospectivo; o lamento de afl^ao olha para a 
frente. O lamento pelo morto nos labios de urn enlutado chora a morte de outra 
pessoa (2Sm 1.18-27; 18.33). Palavras hebraicas diferentes s3o usadas para os dois 
tipos de lamento. O lamento de afl^ao e dirigido a Deus; o lamento pelo morto e 
dirigido a Israel ou as outras pessoas. 63 

Walter Brueggemann viu a diferen 9 a entre o "cantico de funeral", o 
lamento pelo morto e o lamento de afl^ao como a diferen 9 a entre a "invers3o 
tragica" da gl6ria para a vergonha e a "invers3o salvadora" que passa da afl^ao a 


” Ibid. 

40 Psalms 3, xli. 

41 Ibid,, xlv-lii. 

“ Vawter, "Intimations of Immortality", 158-171. 
41 Westemann, "The Role of the Lament", 20-38. 
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saude integral. As expectativas normais de Israel talvez fossem de invers2o tragica 
como padrSo da experiencia historica; sua "fe normativa e exatamente o contr2rio. 
Ela insiste em que a invers2o salvadora e n2o a tr2gica e o padr2o da sua 
experiencia. Por isso, sugiro que a forma de lamento, em contraste com o cantico 
de funerais, d2 express2o 2 convicfSo mais bdsica de Israel de que Jave e soberano 
sobre a situafSo presente e pode fazer que dela advenha o bem". 64 

Brueggemann conciuiu que a estrutura clamor— resposta, expressa como 
petifSo e louvor, e a dramatizafSo do momento que a igreja antiga experimentou 
como crucificafSo— ressurrei92o. "Os salmos de lamento, com suas duas partes 
(anterior e posterior), refletem exatamente a experiencia da morte e a dadiva da 
nova vida." 65 Em uma nota de rodap6, Brueggemann pondera que pode ser util para 
a pratica do ministerio estudar o movimento dessa forma "da afli92o para a 
afirma92o", em referenda ao processo de luto esbo9ado por Granger Westberg em 
Good Grief e ao processo de morte proposto por Elisabeth Kubler-Ross em On 
Death and Dying. 

Em 1977 Brueggemann desenvolveu sua propria ideia, comparando a 
forma completa do luto na obra de Kubler-Ross com a dos lamentos do Antigo 
Testamento. 66 Kubler-Ross observara que os processo de luto e morte tendem a 
seguir uma forma bastante regular. Ela deu a entender que o processo tinha cinco 
elementos: nega92o e isolamento, ira, negocia92o, depress2o e aceita92o. 

Esses cinco elementos podem ser relacionados com o movimento nos 
lamentos de Israel percebidos por Westermann e Brueggemann. Os primeiros 
quatro estagios fazem parte de uma suplica, e o ultimo e uma afirma92o. Contudo, 
Brueggemann disse que Israel e Kubler-Ross partem de lugares bem diferentes. 
Israel d2 pouco lugar 2 nega92o da morte, mas protesta com freqiiencia, 
especialmente contra uma morte prematura. Brueggemann atribuiu essa diferen9a 
ao modemo senso de solid2o, comparado ao senso de alian9a de Israel. O povo de 
Israel expressava ira em face da morte; todavia, mais uma vez, Israel tinha o 
contexto da alian9a em que podia recebe-la e lidar com ela. 

Kubler-Ross observou que a familia e a equipe medica n2o estavam 
equipadas para enfrentar a morte. A negocia92o pode ser considerada urn tema 
menos importante tanto no sistema de Israel como no de Kubler-Ross. A depress2o 
brota de urn senso de indignidade, impotencia e insignificancia. No Antigo 
Testamento pode-se notar urn pouco disso no tema do "verme" (Jo 25.6; SI 22.6; Is 
41.14). Contudo, o soffedor de Kubler-Ross n2o tern a quern se dirigir e acaba 
deprimido. Israel, pela forma, tern sempre urn Companheiro com quern falar. A 


44 "From Hurt to Joy", 13. 
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depressao nunca e total em Israel. Em lugar da depressao, a forma de Israel traz a 
peti^ao. 

Nos dois sistemas, o ultimo estagio e aceitafao. Entretanto, para Kubler- 
Ross, a aceitafao da morte pode ser nada mais que resigna 9 ao com o destino. Isso 
pode ter-se aplicado a alguns em Israel, mas todos os lamentos canonicos em Israel 
terminam com algum elemento de louvor ou pelo menos contem urn, com a 
possivel exce^ao do salmo 88. 

Talvez por causa do senso de alianfa, com suas dimensSes vertical e 
horizontal, Israel foi capaz de superar as limitafSes da morte que o prendiam. Com 
certeza a dispersao da na 9 ao com a queda de Jerusalem (586 a.C.), o crescimento 
da responsabilidade individual e o aparente fracasso da justi 9 a nesta vida levaram a 
algumas reflexdes serias sobre a possibilidade de existir um conceito adequado de 
vida apos a morte. No come 90 havia lampejos esporadicos de esperan 9 a e saltos de 
fe, ate perto do fim do Antigo Testamento, quando surgiram expressfies mais 
significativas de esperan 9 a. Todavia, o Antigo Testamento nunca desenvolveu uma 
doutrina completa ou sistematica da vida apos a morte. 

Walther Eichrodt disse que a ideia de que a morte pode ser derrotada 
mesmo no caso individual veio sedimentar-se na fe israelita de duas maneiras 
diferentes. Por um lado, a derrota da morte era vista como um evento escatologico 
em que a vitoria de Deus sobre todos os poderes no ceu, na terra e debaixo da terra 
e a sua gloria seriam universalmente reconhecidas. 67 Por outro lado, Israel veio a 
ter certeza da derrota da morte pelo individuo com a conclusao de que a vida 
adquire um conteudo indestrutivel no encontro direto com Deus. Eichrodt chamou 
esse segundo caminho de "o caminho do realismo de fe", crendo que ele estava 
aberto apenas aos que antes travaram uma luta intensa por seguran 9 a. 68 

Um exemplo dos que vieram a ter certeza da vida apos a morte pelo 
caminho do "realismo de fe" e Jo, que retrata a afli 9 §o de alguem que chegou perto 
da morte. Jo foi privado do apoio da familia e dos amigos, mas seu maior problema 
foi sua ideia errada de que Deus era seu inimigo. Timido a principio, depois com 
ousadia cada vez maior, ele proclamou sua propria integridade (13.1-19). 
Asseverou pela fe que sua testemunha estava no ceu; aquele que o defenderia 
estava nas alturas (16.19). Ansioso, proclamou que seu Redentor vivo o justificaria 
(19.25-27). Depois que Deus falou com ele no redemoinho, Jo reconheceu nao so a 
sabedoria e soberania de Deus mas tambem sua preocupa 9 ao pessoal e sua 
presen 9 a com o individuo. Numa experiencia assim, a morte nao imp6e mais medo. 

Dois salmos (49 e 73) parecem conter um "salto de fe" para alem da morte, 
nos bra 90 s de Deus. O salmo 49 e um salmo de sabedoria em que o escritor refletiu 


67 Theology of the Old Testament II, 509 - 5 1 0 . 
M Theology of the Old Testament II, 517 . 
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sobre o destino dos ricos e dos pobres. Ambos morrem, assim como o sabio (SI 
49.5-6, 10, 12, 20). Se todos v2o para o mesmo lugar na hora da morte, levam suas 
injusti9as consigo. H. H. Rowley disse que, ao usar a expressSo "ele me tomara 
( laqah ) para si" (v. 15), o salmista estava dizendo que "as desigualdades desta vida 
serao retificadas na proxima". 69 

No salmo 73, o salmista enfrentou o problema da prosperidade e bem-estar 
dos maus (v. 3-12). Mais tarde ele veio a entender que os maus parecem prosperar, 
mas Deus os coloca em lugares escorregadios e os faz cair e arruinar-se (v. 1 8). Por 
sua vez, o salmista passou pela vida a direita de Deus, com os pes sobre a rocha 
solida. "Em todas as dificuldades e tribula95es, ele sabe o que e estar com Deus, 
ser seguro pela sua m2o e ser guiado por seu conselho, de modo que a vida tern um 
conteudo que n2o pode ser posto em perigo por nenhum evento extemo, O proprio 
Deus tomou-se a sua heran9a". 70 Este relacionamento continua depois da morte. 
Como pode ser isso? A unica palavra acessivel ao salmista foi laqah, "tu me 
recebes" (SI 73.24). 

Apesar de esses e outros salmos (veja 16.10, 11) parecerem prever a 
possibilidade de o justo passar a etemidade no ceu na presen9a do Senhor, essa 
perspectiva "do outro mundo" nunca tomou o lugar do pensamento de que o futuro 
estava relacionado a vida na terra. Eichrodt disse: "No Antigo Testamento, o 
aspecto fundamental da esperan9a de que a historia traria a consuma92o da 
soberania de Deus e o estabelecimento do seu reino sobre Israel, n2o foi substituido 
por um deus de salva92o no outro mundo para o individuo justo, desvinculado de 
qualquer rela92o com as coisas da terra". 71 

Wheeler Robinson disse que temos de procurar em outro lugar e n2o no 
Sheol a possibilidade de avan90 real no conceito do destino humano. A nova 
esperan9a brota da cren9a na continua92o da vida na terra, "n2o debaixo dela, nem 
mesmo acima dela". 72 G. A. Cooke, em seu comentario de Ezequiel 37 e 47.1-12, 
disse: "De acordo com as ideias do Antigo Testamento sobre um futuro aben9oado, 
o ser humano n2o e trasladado para morar com Deus, mas Deus vem morar com 
ele, e sua presen9a transforma tudo em ceu". 73 

O outro caminho que o povo de Israel pode imaginar para a derrota da 
morte foi um evento escatologico. 74 Quase sempre isso incluia references a 
culmina92o da historia, a um julgamento universal e a ressurrei92o de alguns. Os 
estudiosos est2o divididos quanto a possivel influencia externa sobre o pensamento 


M The Faith of Israel, 171; cf. A. A. Anderson, The Book of Psalms, vol. 1, 379-381 . 

70 Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 52 1 . 

71 Ibid., 514. 

71 Inspiration and Revelation, 100. 

” Ezekiel, 404. 

74 Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 509. 
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de Israel nessa questao. Dahood, von Rad e Otto Kaiser pensavam que essas ideias 
se originaram em Cana3 ou na Persia. Eichrodt e E. Jacob criam que "apenas 
razdes intemas s3o responsaveis pelo surgimento da doutrina da ressurreifSo". 75 


44. A ressurreifio 


No Antigo Testamento, a palavra definitiva sobre a vida apos a morte e 
"ressurre^So". O termo tecnico traduzido por ressurrei^So, tehiyat hammetim, n3o 
ocorre no hebraico biblico, mas e atestado quatro vezes na Mishna e 41 no 
Talmude. Ele e bastante comum na literatura hebraica do periodo intermediary e 
consta de todos os dicionarios de hebraico modemo. 76 Apesar de "ressurre^iio" n3o 
se encontrar no Antigo Testamento, a ideia e expressa com o uso de oito verbos: 
haya{"\ iver"), <y/Jm("surgir"), heqis ("despertar"), laqah ("tomar"), ‘ala ("subir"), sub 
("voltar"), ‘amar/("ficar de pe") e /jc ‘ or ("levantar"). 

E dificil determinar com precis5o a referencia mais antiga a ressurreifSo no 
Antigo Testamento. Os estudiosos discordam quanto a data e interpretasiio de 
muitas passagens que podem estar se referindo a ressurreifao. D. S. Russell disse: 
"A ocasiao historica que marca o inicio dessa ressurrei^ao nos esta oculta, mas 
pode muito bem ter sido o martirio de certas pessoas justas em Israel". 77 Walther 
Zimmerli disse que e bem possivel ver o corner de uma esperan^a radical de vida 
apos a morte em alguns salmos e no livro de Jo. Temos de tentar determinar com 
precis3o onde essa esperan 9 a comefou porque e uma esperanfa diferente da que os 
vizinhos de Israel tinham, de reconquistar a vida apos a morte. 78 

Sawyer tentou escapar da pergunta sobre a data da primeira referencia a 
ressurrei 9 ao no Antigo Testamento dizendo que a forma final do texto hebraico 
vem do "periodo intermediary" da lingua hebraica, que come 90 u por volta de 200 
a.C. 79 Sawyer acreditava que o sentido das palavras hebraicas no Texto 
Massoretico era influenciado por seu contexto original e pelo contexto do periodo 
em que o texto fora finalizado. 

Quase 20 passagens do Antigo Testamento podem ter rela95o com a 
ressurre^ao, na forma fmal do texto (Dt 32.39; ISm 2.6; IRs 17.22; Jo 14.12; 
19.25-27; SI 1.6; 16.10; 17.15; 49.15; 71.20; 73.24; 88.10; Is 26.14, 19; 53.11; 


” Jacob, Theology of the Old Testament, 314; cf. Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 516. 
K Sawyer, "Hebrew Words for Resurrection", 220. 

77 The Method and Message of Jewish Apocalyptic, 367. 

"Zimmerli, The Old Testament and the World, 134. 

” "Hebrew Words for Resurrection", 218, 299. 
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66.24; Ez 37.10; Dn 12.2; Os 6.2). Essas passagens n2o provam uma cren9a antiga 
na ressurreifSo em Israel, segundo Sawyer, mas uma teologia do Antigo 
Testamento baseada na forma final do texto teria de incluir uma sefSo substancial 
sobre o assunto. Essas passagens n2o s2o apenas vagas antecipafSes do Novo 
Testamento, mas "expressSes claras da fe no poder de Deus, que pode criar do po e 
da decadencia do tumulo uma nova ra$a humana, onde a vida reta n2o termina em 
sofrimento e a justifa prevalece". 80 

A rigor, provavelmente apenas duas passagens no Antigo Testamento 
afirmam claramente "uma segunda vida depois da morte. E uma vida na terra, 
mesmo que em condi98es novas, e vida ressuscitada, o que inclui a restaura92o do 
corpo morto". 81 Essas passagens s2o Isaias 26.19 e Daniel 12.2. Outras passagens 
podem ser entendidas como referencias indiretas a ressurre^ao do corpo (cf. SI 
22.29; Jo 19.25-27; Is 53.10-12). 

A primeira referenda clara a ressurre^ao no Antigo Testamento e Isaias 

26.19: 


Os mortos do nosso povo voltar3o a viver; 
os seus corpos ressuscitarSo. 

Os que estao no mundo dos mortos 
acordarSo e cantarSo de alegria. 

Como o orvalho que tu envias d3 vida 2 terra, 
assim de dentro da terra os mortos sair3o vivos (blh). 

A data dessa passagem tern sido amplamente discutida. Alguns escritores a 
colocam ate no segundo seculo a.C., enquanto outros a atribuem a Isaias de 
Jerusalem. H. Ringgren pensava que a referenda ao orvalho e uma influencia do 
pensamento cananeu. Os textos de Ras Shamra parecem ligar o orvalho a 
ressurre^ao do deus que morre e revive. 82 

Sem sombra de duvida, Isaias 24-27 e urn texto escatologico, mas ainda 
n2o apocaliptico. Em associa95o com a "festa do reino", o profeta diz que Deus 
engolira a morte para sempre. Ele enxugara as lagrimas de todos os rostos e retirara 
a vergonha de todas as faces (Is 25.8). Todavia, a ressurrei92o n2o e mencionada 
explicitamente nesse texto. 

Isaias 26.19 apoia a ideia da ressurrei92o. Todos os termos importantes 
est2o ali. "Os mortos do nosso povo voltar2o a viver" (hayi); "os seus corpos 
ressuscitarao" (gum, "levantar"). "Os que est§o no mundo dos mortos ("no po", 


*> Ibid., 230. 

11 Robinson, Inspiration and Revelation, 101-102. 

Ringgren, Israelite Religion, 247. Tenha uma vis4o geral das v&rias teorias sobre a data, a natureza e o cont-udo 
de Is 24-27 em B. Otzen, "Traditions and Structures of Isaiah xxiv-xxvn", 196-206. 
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ARA) acordarSo" (heqis ); e "como o orvalho que tu envias da vida a terra, assim de 
dentro da terra os mortos sair2o vivos" (BJ: "a terra dara a luz sombras"). Sawyer 
disse: "Isso e uma referenda a ressurre^So, que ninguem, a nSo ser um saduceu 
antigo ou modemo, poderia entender de outro modo". 83 

Ha poucas duvidas de que Daniel 12.2 se refere a ressurreifSo: "Muitos dos 
que dormem no po da terra ressuscitar2o, uns para a vida etema, e outros para a 
vergonha e horror etemo". Tambem aqui s2o usados termos importantes: 
"ressuscitarSo" ("despertarao", yeqis); "vida etema" (hayye 'olam) e "muitos" 
(rabb/m). 

O termo "muitos" n2o esta claro. Significa "muitos" em contraste com 
"poucos" ou em oposi92o a "todos"? Ou sera que e simbolismo religioso, referindo- 
se ao "remanescente fiel" ou aos "sabios"? F. F. Bruce observou que a assembleia 
geral da comunidade de Qumran era chamada "a sess2o dos muitos". 84 Ringgren 
disse que os "muitos" pode ter rela^o com o Servo (Is 53.1 1) e com a comunidade 
escatologica (Mt 26.26; Me 10.45; 14.24). 85 

As vezes as palavras "ressurrei92o" e "imortalidade" s2o usadas uma em 
lugar da outra, mas elas n2o s2o sinonimos. "Ressurrei92o", em hebraico, significa 
"os mortos voltar2o a viver", e a palavra correspondente em grego (anastasis) 
significa "ficar de pe novamente". Imortalidade tern em si um conceito grego: 
athanatos, "sem morte". William LaSor disse que o conceito de ressurrei92o n2o 
pode ser de origem helenista porque, "para os gregos, a ressurrei92o era 
impossivel". 86 

Talvez tenham ocorrido mais mudan9as no conceito de vida apos a morte 
no periodo entre os Testamentos do que em qualquer outro conceito do Antigo 
Testamento. A ideia de separa92o entre justos e maus depois da morte e 
esclarecida. 87 A ideia de um estado intermediario entre morte e ressurrei92o e 
enunciada (2Esdras 7.75; lEnoque 5.5-9), e o conceito do julgamento final e 
estabelecido (2Esdras 7.70). Russell disse que "a doutrina do julgamento final e a 
doutrina mais caracteristica da apocaliptica judaica. Este e o grande evento em 
dire92o ao qual todo o universo caminha e que comprovara de uma vez por todas o 
proposito justo de Deus para o ser humano e para toda a cria92o. Naquele dia, tudo 
o que esta errado sera colocado em ordem". 88 Russell encontrou evidencias da 


*’ "Hebrew Words for Resurrection", 234. 

“ Second Thoughts on the Dead Sea Scrolls, 105. 

15 Veja Ringgren, 77ie Faith of Qumran, 21 1-212; cf. Cross, The Ancient Library of Qumran, 174-176. 
K The Truth About Armageddon, 167. 

17 Russell, The Method and Message of Jewish Apocalyptic, 364-365. 

" Ibid, 280. 
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cren 9 a em uma ressurreifSo geral de todas as pessoas em cinco livros 
apocah'pticos. 89 

A mais clara e pungente declara93o de fe na ressurre^ao corporal antes da 
epoca do Novo Testamento vem de 2Macabeus 7. Esse capitulo conta a historia do 
martirio de sete irm3os e da perseveran 9 a da mSe deles. Sete irm3os foram presos 
com a m3e, e, contrariando a lei deles, o rei tentou obriga-los sob tortura a comer 
came de porco. O porta-voz deles perguntou ao rei: "O que voce quer perguntar e 
aprender de nos? Pois estamos prontos a morrer para n3o transgredir a lei dos 
nossos pais". 

O rei encheu-se de furia e ordenou que se esquentassem panelas e 
frigideiras. A lingua do porta-voz foi cortada, ele foi escalpelado, suas mSos e pes 
foram cortados, e ele foi levado ao fogo, ainda respirando, e fritado em uma 
frigideira diante da m5e e dos irmSos. Estes continuaram encorajando um ao outro 
a morrer dignamente. 

Um por um os irmSos foram mortos. O quarto filho disse: "E desejavel 
passar para a outra vida as m^os dos homens, tendo da parte de Deus as esperan 9 as 
de ser um dia ressuscitado por ele. Mas para ti, ao contrario, n5o havera 
ressurre^ao para a vida!" (2Macabeus 7.14, BJ). A m5e disse depois da morte dos 
seus sete filhos: "Por conseguinte, e o Criador do mundo quern vos retribuira, na 
sua misericordia, o espirito e a vida, uma vez que agora fazeis pouco caso de vos 
mesmos, por amor as suas leis" (2Macabeus 7.23). 

Isso n3o e igual ao conceito de ressurre^ao do Novo Testamento. Ali a 
ressurre^ao esta relacionada ao Salvador, o Messias, e n5o ao martir 
individualmente. 90 Eric Rust disse que a vis5o mais completa veio depois do canon 
do Antigo Testamento. No periodo entre os Testamentos, cresceu a certeza de que 
os justos n5o desceriam a penumbra do Sheol: 

Depois de muito tempo, em uma terra que ainda estava sob a sombra da 
morte, a gldria irrompeu na primeira manha da Pascoa com sua certeza de 
que Cristo tinha vencido a morte. Assim, o clamor de Habacuque fora 
respondido: “Tu es t3o puro de olhos, que n3o podes ver o dial e a 
opress3o n3o podes contemplar; por que, pois, toleras os que procedem 
perfidamente e te calas quando o perverso devora aquele que € mais justo 
do que ele? N3o 6s tu desde a etemidade, 6 Senhor, meu Deus, 6 meu 
Santo? N3o morreremos” (He 1.13, 12). 91 


"Testamento dos 12 Patriarcas, Or&culos Sibilinos IV, Apocalipse de Moisds, 2Esdras e 2Baruque; veja The Method 
and Message of Jewish Apocalyptic, 371-372. 

® Eichrodt, Theology of the Old Testament II, 5 1 7. 

91 Rust, "The Destiny of the Individual in the Thought of the Old Testament", 311. 
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As vezes parece que falta coerencia organ ica aos vdrios detalhes da 
escatologia do Antigo Testamento. Os diversos elementos nunca foram 
organizados sistematicamente; e qualquer tentativa de apresenta-los de modo 
sistem&tico provavelmente resultard, em boa medida, em um quadro artificial. Em 
nenhum caso a ambigiiidade da linguagem "escatologica" do Antigo Testamento 
pode ser mais bem vista do que nos virios sentidos dados as expressdes "naquele 
dia", "nos ultimos dias", "o dia do Senhor", "naqueles dias", "eis que vem dias" e 
"o fim". Algumas dessas expressSes podem se referir a um evento passado ou 
future, nSo necessariamente escatologico.' 

Os estudiosos n2o concordam quando a definifSo do que seja escatologia 
do Antigo Testamento. P. R. Davies definiu escatologia como "uma dimens2o de f<6 
de que a historia caminha em determ inada direfSo, de que essa direfSo 6 
determinada por Deus e de que Deus age na historia para garantir essa direfao". 1 2 

Von Rad disse que a express2o "elemento escatologico" no Antigo 
Testamento 6 "controvertida, mas inevitavel". Ele atribuiu a redescoberta da 
escatologia como objeto de estudo a H. Gressman, apesar de a id6ia de Gressmann, 


1 Cf. LaSor, The Truth About Armageddon, 1 1-18; Mowinckel, He That Cometh, 145-147, 267; Kosmala, "At the 
End of the Days", 302-3 12; Beasley-Murray, "The Day of the Lord", em Jesus and the Kingdom of God, 11-16. 

1 "Escatology in the Book of Daniel", 33; cf. Hubbard, "Hope in the Old Testament", 34. 
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de escatologia como conjunto de ideias extraidas do ambiente, estar errada. 3 Von 
Rad disse que a mensagem dos profetas era "escatologica sempre que considera as 
antigas bases historicas da salvafSo como nulas e vazias". 4 

Alguns estudiosos se predispSem a usar escatologia somente em rela^So ao 
fim dos tempos deste mundo. 5 Uma defin^iio t2o restrita do termo, porem, exclui 
muito do que o Antigo Testamento diz sobre o futuro. 

Que e escatologia do Antigo Testamento? Os profetas esperavam que algo 
acontecesse logo, causando urn rompimento t3o grande com o passado, que a 
situa 92 o depois desse rompimento nSo poderia ser entendida como parte do que 
existira antes. Urn "vacuo" separava o passado e o futuro. Contudo, o novo ato da 
obra salvadora de Deus podia ser descrito em termos an£logos a seus atos 
anteriores de salva^o, como uma nova entrada na terra (Oseias), um novo Davi 
(Isaias), uma nova alian 9 a (Jeremias) e um novo exodo (Isaias 40-66). 

Claus Westermann estudou a escatologia do Antigo Testamento de uma 
perspectiva um pouco diferente. Na Biblia, o futuro nSo diz respeito em primeiro 
lugar aquilo que esta vindo mas a quern esta vindo. De Exodo (3.8) ate Apocalipse 
(3.11; 22.7, 12) corre o tema da vinda de Deus. Georges Pidoux come 90 u seu livro 
Le Dieux qui Vient afirmando que "a fe do Antigo Testamento repousa sobre duas 
certezas igualmente profundas e unidas indissoluvelmente. A primeira e que Deus 
veio no passado e interveio em favor do seu povo. A outra [...] e a esperan 9 a de que 
Deus viri novamente no futuro". 6 

Muitas "apar^des" de Deus, teofanias ou epifanias na adora 9 So ou na 
historia, tern o proposito de revela 92 o e/ou liberta 92 o. Do exilio em diante, muitas 
references apontam para a vinda de Deus no futuro (SI 96. 1, 2; Is 40.9; Zc 9.9; Ml 
3.5). Westermann concordou que ha uma profusSo de declara 9 des sobre o que esta 
vindo no Antigo Testamento, mas disse que a vinda de Deus e mais que 

... quaisquer coisas que se possa dizer sobre o futuro. [...] Deus precede, em sua 
vinda, todos os eventos futuros passfveis de alteracao; ele continua sendo aquele 
que vem. [...] Todo o futuro esta contido na vinda de Deus: o futuro do indivlduo, 
do povo de Deus, da ra?a humana e do mundo. A unica coisa absolutamente certa 
que podemos dizer sobre o futuro i que estamos indo na direfSo de Deus e que 
Deus esta vindo em nossa diresSo, como ele diz em sua ultima frase no Novo 
Testamento: “Certamente, venho sem demora”. 7 


5 Von Rad, Old Testament Theology II, 113 (no Brasil, Teologia do Antigo Testamento, pela ASTE). 

* Old Testament Theology II, 118. 

5 Cf. Van der Ploeg, "Eschatology in the Old Testament", 93; Von Rad, Old Testament Theology II, 1 14. 

6 Le Dieux qui Vient, 7; veja G. R. Beasley-Murray, "Theophany in the Old Testament", em Jesus and the Kingdom 

of God, 3. 

7 Elements of Old Testament Theology, 60. 
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Apesar de Westermann poder estar certo em definir a escatologia do 
Antigo Testamento como "um novo ato Salvador de Deus" ou como "a vinda de 
Deus", n3o podemos restringir nosso estudo da perspectiva do futuro no Antigo 
Testamento a esses conceitos. Os escritos inspirados se referem a um conjunto de 
expectativas escatologicas ou a uma profus3o de declarafdes sobre o que esta 
vindo. Essas expectativas escatologicas complexas sobre o que e quern est3o vindo 
e o que nos ocupa aqui. Faremos uso de uma defini 9 §o abrangente de escatologia 
do Antigo Testamento, que inclui acontecimentos antes, durante e depois do "fim" 
desta era. 

G. A. F. Knight observou que Israel, ao contrario dos seus vizinhos, olhava 
para a frente e para tras. "Outras nafdes antigas olhavam somente para tras." 8 Israel 
olhava nas duas dire^Ses porque so eles criam no Deus vivo, mas n3o 
identificavam o tempo do fim (Endzeit) aos primordios do tempo (Urzeit), como 
um retomo ao Eden. H. H. Schmid chegou perto de dizer que Israel fez essa 
identificafSo ao falar de uma nova ordem do mundo. B. S. Childs disse que os 
estudiosos alem3es (Gunkel, Winckler e Gressmann) que cunharam a frase Urzeit 
ist Endzeit e a aplicaram a escatologia do Antigo Testamento estavam enganados. 
No Antigo Testamento, a vis3o do tempo do fim n3o e um mero retomo ao paraiso, 
ao Eden ou a primeira era. Ele e novo. Algo vital ocorre entre o comefo e o fim. 9 

Knight sugeriu que se retratasse o conceito veterotestamentario do fim 
como uma grande tela. Assim, o Antigo Testamento emprega uma linguagem 
figurada, do mesmo modo que o Novo Testamento pinta a Nova Jerusalem com seu 
ouro e suas pedras preciosas. A escatologia multifacetada do Antigo Testamento 
pode ser comparada a uma corda com muitos fios. Cada fio da corda "escatologica" 
representa um importante elemento de esperanfa. Contudo, Knight observou que, 
quando alguem segura o meio de uma corda, n3o e facil ver os muitos fios 
diferentes ou como cada fio contribui para a fun?3o da corda toda. "O mesmo 
acontece com a esperan 9 a escatologica de Israel." 10 Quais s3o alguns dos fios da 
esperan 9 a escatologica do Antigo Testamento? 


45. O fim ou culmina93o da historia 


O Israel antigo esperava um fim ou culmina93o da historia? James 
Muilenburg observou que a religi3o de Israel e uma religi3o historica. "Apenas 


* A Christian theology of the Old Testament, 294 . 

* Myth and Reality in the Old Testament, 73 - 81 . 

10 A Christian Theology of the Old Testament, 2 %. 
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religiSes historicas s3o suscetiveis de formula95es escatologicas, porque sempre 
que a historia tem sentido existe a pergunta sobre o future, ja que sua realiza93o e 
preeminente." 11 A historia esta arraigada profundamente no autoconceito de Israel, 
de modo que "a pergunta sobre seu alvo e preocupa9§o dos escritores sagrados 
desde os tempos mais remotos". 12 

Deus nunca permitiu que houvesse seguran9a no presente. Israel jamais 
encontrou o seu "descanso". Nenhum momento presente foi alguma vez a 
consuma93o objetivada. Todo presente leva o carimbo que diz "ainda n3o." A 
existencia de Israel foi sempre uma tentativa e uma preliminar do que ainda estava 
por vir. Mesmo o templo e as celebra96es de culto estavam frequentemente sujeitos 
a corrup93o e desvirtuamento por parte daqueles que buscavam explorar os 
servi90s religiosos com propositos pessoais. Jeremias disse ao povo que chorava a 
destrui93o do templo: "Ouvi a palavra do Senhor, todos de Juda, vos, os que entrais 
por estas portas, para adorardes ao Senhor. Assim diz o Senhor dos Exercitos, o 
Deus de Israel, Emendai os vossos caminhos e as vossas obras, e eu vos farei 
habitar neste lugar. N3o confieis em palavras falsas, dizendo: Templo do Senhor, 
templo do Senhor, templo do Senhor e este" (Jr 7.2-4). 

O povo deve ter ficado chocado quando ouviu Miqueias dizer: "Por causa 
de vos [lideres corruptos], Si3o sera lavrada como urn campo, [...] e o monte do 
templo [se tomara] numa colina coberta de mato" (Mq 3.12). De modo igualmente 
surpreendente, quando o templo estava em rulnas, Ageu disse ao seu povo: "A 
gloria desta ultima casa sera maior do que a da primeira" (Ag 2.9). A preposi93o 
"ate" est3 inscrita sobre todo o Antigo Testamento. A fe israelita esta orientada 
para o future. O passado e prologo do que ainda esta por vir. A historia culmina na 
vinda de Deus. "Aquele que veio no come90 para convocar urn povo a historia e 
para a historia vira na hora decisiva ‘do fim.’" 15 

Von Rad falou do Antigo Testamento como um livro de historia que conta 
a historia de Deus com Israel, com as na9des e com o mundo, da cria93o ate as 
"ultimas coisas — isto e, ate que o dominio sobre o mundo seja dado ao Filho do 
homem". M 

Segundo von Rad, o Antigo Testamento pode ser lido somente como um 
livro de expectativa crescente. Ele come9a com o grande conjunto de expectativas 
que cercaram a promessa da terra aos patriarcas e continua com a conquista, com a 
promessa a Davi e com as tradi95es de Si3o. Mai Israel conseguia lidar com uma 
situa93o e ja um novo ato de Deus os surpreendia. Isso mostra como as ideias 
religiosas de Israel eram completamente diferentes das de seus vizinhos. Estes 


11 "Biblical Understanding of the Future", 99. 

12 Muilenburg, The Way of Israel, 128. 

15 Ibid. 

14 Old Testament Theology II, 357. 
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tinham de voltar as ordens sagradas primevas expressas nos mitos e no ciclo de 
festas, para ter alguma esperanfa de salvafao. Israel, porem, estava sempre em 
peregrinafSo, viajando por um caminho que n2o podia ser copiado, com as 
expectativas assumindo propor9Ses imensas. 15 

A historia de Israel com Deus avanfa em dire93o ao futuro ate que, no 
Novo Testamento, aparece sob nova luz. Ali, "construindo sobre os numerosos 
come90s salvificos, ela atinge sua ultima modifica92o hermeneutica e sua 
interpreta92o completa e final". 16 

Os estudiosos da historia e da cri'tica que consideram o Antigo Testamento 
um corpo de documentos religiosos independentes (sem o Novo Testamento), 
interpretam-no a sua propria luz e pela perspectiva do seu ambiente (historia das 
religides). Os estudiosos que consideram o Antigo Testamento um documento 
religioso independente n2o podem dar uma resposta categorica a pergunta sobre se 
o Antigo Testamento deve ser lido como um livro que prediz o ministerio de Jesus 
Cristo. 17 Uma leitura tradicionario-historica, por outro lado, leva diretamente ao 
Cristo do Novo Testamento. "Essa transforma92o dos dados tradicionais a luz do 
novo evento Salvador foi t2o apropriada para os primeiros cristaos como muitas 
outras dessas transforma96es que ja tinham ocorrido no Antigo Testamento." 18 

Para von Rad, o "fun" da historia de Israel encontra-se em Jesus Cristo, no 
Novo Testamento. Nem todos os estudiosos concordam com ele. Em 1972, J. Coert 
Rylaarsdam escreveu que o Antigo Testamento contem duas alian9as basicas t3o 
diferentes que nunca poderSo ser sintetizadas. Uma e a alian9a com Israel no Sinai. 
A outra e a alian9a de Deus com Davi (2Sm 7). A primeira foi historica. A segunda 
foi escatologica ou trans-historica. Na primeira, "Deus esta efetuando a reden93o 
do mundo e da ra9a humana nos processos da natureza e da historia e por meio 
deles. Esse e o sentido da cria93o. Por essa raz3o, genealogia e cronologia s3o tao 
importantes na Bi'blia hebraica; e tambem por isso que ela assume a forma de uma 
historia". 19 

Rylaarsdam disse que a comunidade crista no Novo Testamento interpretou 
o evento de Cristo em termos escatologicos: 

Jesus Cristo, o evento da reden93o, toma-se no alicerce de uma nova 
cria93o que n3o € nem histdrica nem temporal. Ele 6 o fim escatoldgico da 
histdria, um absoiuto cujo significado n3o pode ser sintetizado com o 
mundo temporal, nem mesmo com sua histdria da salva93o. [...] Esse 


"Ibid., 321. 

Is Ibid, 332. 

"Ibid, 321. 

"Ibid, 333. 

** Rylaarsdam, "Jewish-Christian Relationships”, 84. 
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evento n2o pode ser acrescentado simultaneamente k sArie de eventos 
celebrados na histdria da salva^So judaica. 20 

As pressuposiffies filosoficas de Rylaarsdam fizeram-no ver uma diferen^a 
grande demais entre as duas maiores alianijas no Antigo Testamento (no Sinai e 
com Davi), e ignorar a explica^o do Novo Testamento de como a nova alian 9 a 
anunciada por Jeremias (Jr 31) foi ratificada pela morte de Cristo em favor da 
igreja (Hb 8.6-13). Thomas McComiskey disse que a referenda a Israel (Jr 31.33) 
aplica-se a experiencia de todo o povo de Deus, nAo simplesmente a Israel como 
na^io. "A nova alian 9 a agora esta em vigor — e de forma alguma esta bifurcada. HA 
apenas uma nova alian 9 a. Ela foi ratificada pela morte de Cristo, e media as 
ben 9 dos graciosas da justifica 9 Ao e da santidade para todos os que estAo sob essa 
alian 9 a." 21 


46. Cria99o e escatologia 


SerA que no Antigo Testamento a cria 9 Ao, o universo ou a natureza estAo 
inclutdos na escatologia? Wheeler Robinson disse: "A natureza A parte essencial da 
escatologia, e na verdade entra com vArios dos seus ingredientes principals". 22 No 
Antigo Testamento, a cria 9 Ao tern um come 90 , uma histbria e um fim. A cr^Ao e 
parte de uma hist6ria caracterizada por numeros e datas. A motiva 9 Ao para essa 
postura aritmetica pode ser a resposta a esta pergunta: quanto tempo o mundo vai 
durar? O livro de Daniel anuncia claramente o fim do mundo (Dn 9.27; 11.40; 
12.13). Ludwig KShler disse: 

A cria93o A o primeiro em uma sArie de eventos que, juntos, constituem 
uma era definida do mundo, de modo que, a qualquer altura do processo, 
pode-se perguntar: quando virA o fim? Ao inlcio corresponde um fim, A 
cria 92 o corresponde a consumafSo, ao “muito bom” aqui, um 
“perfeitamente glorioso” IA. Um estA ligado ao outro. A criagao, no Antigo 
Testamento, e um conceito escatoldgico. 23 


10 Ibid. 

11 The Covenants of Promise, 160. 

B Inspiration and Revelation, 28. 

25 Old Testament Theology, 88; cf. Jacob, Theology of the Old Testament, 141-142. 
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Nada insinua um mal moral intrinseco na natureza, como na visdo gnostica 
da materia. O Antigo Testamento explica que a natureza ou o mundo estd sob 
maldip3o, por causa do pecado humano (Gn 3.14-19). "Quando o pecado quebra a 
shalom que Deus planejou para a criafio, o problema ndo e apenas da humanidade." 
O material ndo humano criado participa da decadencia resultante do pecado. 24 O 
mal moral vem apenas do ser humano, mas a natureza e a ra 9 a humana estdo 
interligados de maneira tdo intima que tudo o que acontece com um afeta o outro. 

Os grandes profetas estavam cientes da liga 9 do entre o pecado do ser 
humano e a "mald^do" da terra. Oseias 4.1-3 diz: 

Ouvi a palavra do Senhor, v6s, filhos de Israel, 
porque o Senhor tern uma contenda 
com os habitantes da terra, 
porque nela ndo hd verdade, nem amor, 
nem conhecimento de Deus. 

O que s6 prevalece 6 peijurar, mentir, 
matar, furtar e adulterar, 

e hd arrombamentos e homiddios sobre homicidios. 

Por isso, a terra estd de luto, 
e todo o que mora nela desfalece, 
com os animais do campo e com as aves do cdi; 
e atd os peixes do mar perecem. 

A terra seca e murcha porque o povo transgride as leis, viola os estatutos e 
quebra a alian 9 a etema (Is 24.4, 5; cf. 33.8, 9). Um dos poemas mais ilustrativos do 
Antigo Testamento descreve a terra vazia e desolada, escura, desabitada de pessoas 
e animais. A terra antes frutifera estd arruinada, as cidades ficaram sem moradores 
em face da grande ira de Deus: 

Olhei para a terra, e ei-Ia sem forma e vazia; 
para os cdus, e ndo tinham luz. 

Olhei para os montes, e eis que tremiam, 
e todos os outeiros estremeciam. 

Olhei, e eis que ndo havia homem nenhum, 
e todas as aves dos cdus haviam fugido. 

Olhei ainda, e eis que a terra fdrtil era um deserto, 
e todas as suas cidades estavam 
derribadas diante do Senhor, 
diante do furor da sua ira 
(Jr 4.23-26). 


M Birch, Let Justice Roll Down, 95. 
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Israel sabia que o presente mundo estava chegando ao fim. DescrifSes de 
terremotos, secas e trevas, remanescentes do caos original, eram muitas vezes 
usadas para ilustrar a destrui(?§o futura do mundo (Is 24.4-6, 19-20, 23; 33.8, 9; 
54.10; Jr 4.23-26; Os 8.7; 10.8). O dia do Senhor e identificado a urn dia de 
escuridao e n3o de luz (J1 1.10-2.2; 2.10-1 1, 30-31; 3.14-15; Am 5.18; 8.9-10; Sf 
1.14-18). O julgamento vindouro abrange n3o apenas a terra mas tambem o ceu (Is 
24.21, 23; 34.4; 65.17; 66.22). 

Enquanto o dia do Senhor e caracterizado por terremotos, secas e 
escuridao, a nova era sera marcada por renova^ao, transforma^ao e purifica^ao do 
mundo, e shalom, "paz" entre pessoas e animais (Is 1 1.6-9; 65.25; J1 2.18-19, 24; 
3.18; Am 9.13-14; Zc 8.4-5, 12). 

H. H. Schmid viu um relacionamento intimo entre cria93o e consumafao 
no Antigo Testamento. A salva^ao (Heil) esperada no fim da historia corresponde 
ao que todo o antigo Oriente Proximo considerava um mundo ordeiro (heil) 
Schmid disse que as "chamadas" profecias messianicas atribuidas ao rei do tempo 
do fim sao expressas materialiter no pensamento do que o antigo Oriente Proximo 
esperava do rei de ent3o. 

A entronizafiio de Deus como rei em Si3o sera celebrada com uma 
peregrina93o ate Si3o: "Todos os que restarem de todas as na^Ses que vieram 
contra Jerusalem subir3o de ano em ano para adorar o Rei, o Senhor dos Exercitos, 
e para celebrar a Festa dos Tabemaculos" (Zc 14.16). 

Aumentava a percep93o da "diferenfa entre o mundo da cria^So e o que 
pode ser visto na historia. Em consequencia, o tempo da salva93o foi transferido 
para um futuro cada vez mais distante e acabou sendo esperado como a chegada 
impetuosa e subita de uma era totalmente nova". 23 Schmid n3o deixou claro como 
essa nova era viria. Seria ela habilitada pela natureza ou pelo Senhor? Wheeler 
Robinson disse: "Essa unidade de terra e povo para o bem e para o mal deriva da 
sua dependencia comum de Deus como seu criador, preservador e futuro 
transformador". 26 


47. A restaura93o da na93o e o reinado universal de Deus 


No Antigo Testamento, boa parte da esperan 9 a de Israel para o futuro esta 
ligada a sorte nacional e politica da na93o. Israel esperava a restaura93o da 


25 Schmid, "Creation, Righteousness, and Salvation", 1 10. 
“ Inspiration and Revelation, 32. 
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liberdade do dominio estrangeiro e a recuperafSo da terra e da prosperidade 
perdidas na guerra com a Assiria e com a Babilonia. Alguns profetas e pessoas do 
povo esperavam uma purifica^o moral e religiosa e urn futuro com felicidade, 
gloria e perfeifSo. Entre 760 e 700 a.C., os profetas Amos, Oseias, Isaias e 
Miqueias anunciaram o castigo de Deus para Israel e Juda. Eles tambem 
entenderam que Deus estava comprometido com seu povo e n3o o abandonaria. 
Amos exortou seus ouvintes: "Buscai ao Senhor e vivei" (Am 5.6). Oseias disse: 
"Volta, 6 Israel, para o Senhor, teu Deus" (Os 14.1). Isaias e Miqueias falaram 
muitas vezes de urn remanescente que seria salvo (Is 4.3; 7.3; 10.20; 11.11, 16; 
38.5; Mq 2.12; 4.7; 5.7, 8; 7.18). Isaias e Miqueias falaram tambem de um tempo 
nos ultimos dias em que o monte da casa do Senhor seria colocado como a mais 
alta das montanhas e que os povos afluiriam a ele (Is 2.2; Mq 4. 1 ). 

A esperanfa de restaura^o nacional e politica de Israel incluia a derrota 
dos opressores (Is 9.3; 10.27; 14.25; 52.2; Jr 30.8; Ez 34.27), a restaura^ao da 
dinastia e do reino de Davi (Is 9.7; Jr 3.18; Ez 37.15-28; Os 2.20; Am 9.8; Ob 19; 
Mq 5.1-4; Zc 9.9-10), a unifica^o dos dois reinos (Is 1 1.13-14; Jr 3.18; 31.27; 
33.7; Ez 37.15-22; Os 1.1 1; 3.5; Zc 8.13; 10.6-12), o retomo do exilio (Is 11.11-16; 
14.1; 27.12, 13; 35.10; 43.5; 48.20; 49.17; 52.8; 56.7; 57.13; 60.4; 66.20; Jr 3.18; 
23.3; 30.3; 31.7-12; 32.37; 33.7, 11; Ez 11.17; 20.34, 41; 27.25; 34.11-12; 36.24; 
37.12; Os 11.10, 11; Mq 2.12, 13; 4.6, 7; Sf 3.19, 20; Zc 8.7, 8; 9.11, 12; 10.8-10), 
purifica93o religiosa e moral (Is 1.18-20; 2.20; 4.2-6; 17.7; 27.9; 30.22; 31.6, 7; 
58.6-12; Mq 5.9-13; Sf 1.2-6; 3.11-13; Zc 13.2-6; Ml 2.10-13; 3.2-5), a 
reconstru93o do templo e um sacerdocio purificado (Ez 40-48; Ag 1.7; Zc 1.16; 
3.4, 5; 4.6-9; Ml 3.2, 3), fertilidade paradisiaca da terra, do povo e do gado (Is 7.21, 
22; 35.1, 2; 60.19-22; Ez 36.33-38; Jl 3.18; Am 9.13), transforma93o dos animais 
selvagens (Is 1 1.6-9; Ez 34.25; Os 2.18), exalta 92 o de Si5o (SI 46; 48; 76; 84; 87; 
122; Is 2.4; 49.14-18; 51.3; 60.4-14; 62.1-4; Ma 4.1-4), um novo rei (Is 7.10-14; 
11.1-4; Jr 23.5, 6; 30.9, 21; 33.17; Ez 17.22-24; 34.23; 37.22-24; Os 3.5; Am 9.1 1; 
Mq 4.8; 5.1-4; Zc 9.9, 10), conhecimento universal de Deus (Is 1 1.9; Jr 31.34; Jl 
2.28, 29; He 2.14) e paz universal (SI 46.10; Is 2.4; 9.4-7; Mq 5.9; Zc 10.10). 

Essas expectativas do Antigo Testamento provavelmente n5o incluiam 
nada que n3o pudesse ser cumprido neste mundo. O Antigo Testamento n3o faz 
nenhuma dist^So entre "este mundo" ou "esta era" (ha’olam hazzeh) e "o mundo 
(ou era) que ha de vir" (ha’olam habba’). Os judeus do periodo intertestamentario 
desenvolveram esse conceito. Aparentemente, a ocorrencia mais antiga da 
expressSo "mundo vindouro" (ha'olam habba’) esta em Enoque 71.15. 27 

A express3o "nesta era ou na era que ha de vir" e usada no Novo 
Testamento (Mt 12.32 NVI). Sem duvida a maioria dos judeus e dos crist5os no 


J1 LaSor, The Truth About Armageddon, 21. 



388 


Teologia do AnticoTestamento 


primeiro seculo esperava que o reino de Deus fosse estabelecido na terra. Ate os 
discipulos perguntaram a Jesus, depois da sua ressurreifSo, quando ele restauraria o 
reino a Israel (At 1 .6. Algumas pessoas ate hoje fazem essa pergunta, porem a ideia 
de que o reino restaurado seria o reino de Israel terreno parece ser muito restrita e 
localizada). O conceito de reino restaurado como reino de Deus teve de ser 
reinterpretado. 

A expressao "reino de Deus" n3o aparece no Antigo Testamento. Contudo, 
nove passagens se referem ao reino que Deus dirige ou ao reinado de Deus (lCr 
29.1 1; SI 22.28; 103.19; 145.1 1-13; Dn 4.3 [3.33 aramaico], 32; Ob 21). No Antigo 
Testamento, Jave e chamado 41 vezes "rei". 28 Ludwig Kohler disse: "Deus e o 
Senhor que governa : essa e a declarafSo mais fundamental na teologia do Antigo 
Testamento" 29 

N3o sabemos quando Israel pensou pela primeira vez em Deus como rei, 
mas, segundo a forma canonica do Antigo Testamento, Jave foi o criador do ceu e 
da terra desde o comedo (Gn 1.1). A ideia de Deus como rei pode ser vista na 
"teocracia" antes da monarquia. Quando o povo pediu urn rei a Samuel, isso o 
desagradou ( 1 Sm 8.6). Tambem desagradou o Senhor. Ele disse a Samuel: "Atende 
a voz do povo, [...] pois n3o te rejeitou a ti, mas a mim, para eu n3o reinar sobre 
ele" (ISm 8.7). 

O Senhor n3o abandonou o povo quando pediram e receberam outro rei que 
n3o Jave. Ele participou da escolha de Saul, o primeiro rei: mandou Samuel ungir a 
Saul (ISm 10.1). Saul, porem, mostrou ter pouca sensibilidade religiosa. Deixou a 
area em Quiriate-Jearim por vinte anos depois de ter sido devolvida pelos filisteus 
(ISm 6.20-7.2). Ele n3o consultava Urim e Tumim para receber orienta93o de 
Deus, a n3o ser quando estava em grande dificuldade. No fim consultou a medium 
de En-Dor, desrespeitando suas pr6prias restrifbes ao ocultismo (ISm 28.3-7). Saul 
foi substituido como rei por causa da sua presun93o. Ele assumiu o papel de 
sacerdote para oferecer sacrificio e dar inicio a uma batalha contra os filisteus 
(ISm 13.8-14), e infringiu a lei da "proscri93o" (herem)zo n3o matar Agague, rei 
amalequita (ISm 15.9). 

A ideia do reino de Deus no Antigo Testamento estava ligada ao reino de 
Davi. O trono de Davi e chamado trono de Deus (lCr 28.5; 29.3; talvez SI 45.6). O 
Senhor escolheu Davi e o ungiu (ISm 13.14; 16.12, 13). O salmista disse: 


a Eissfeldt, "Jahwe als KOnig", 89; cf. G. R. Beasley-Murray, "The Kingdom of God in the Old Testament", em Jesus 
and the Kingdom of God, 1 7. 

” Old Testament Theology, 30. 
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Fiz alian^a com o meu escolhido 
e jurci a Davi, meu servo: 

Para sempre estabelecerei a tua posteridade 
e firmarei o teu trono de gerafSo em gera^o 
(SI 89.3-4). 

Outrora, falaste em visSo 
aos teus santos e disseste: 

A um herdi concedi o poder de socorrer; 
do meio do povo, exaltei um escolhido. 

Encontrei Davi, meu servo; 
com o meu santo 61eo o ungi. 

A minha mflo sera fume com ele, 
o meu brafo o fortalecerd 
(SI 89.19-21). 

Ele me invocarA, dizendo: Tu 6s meu pai, 
meu Deus e a rocha da minha salvag3o. [...] 

Farei durar para sempre a sua descendencia; 
e, o seu trono, como os dias do cdu 
(SI 89.26, 29). 

Hartmut Gese disse: "Temos de entender a filiafao divina em termos da 
escolha de Israel feita por Deus e da sua decisSo de habitar com Israel e da 
perspectiva do relacionamento com Si3o e com o cla de Davi." 30 Gese assinalou 
que somente Deus fala do rei como seu ftlho no Antigo Testamento. A expressao 
"filho de Deus" raramente 6 usada em referenda ao rei messianico fora do Antigo e 
do Novo Testamento. Este se refere a Jesus como ho huios tou theou("o Filho de 
Deus"), seguindo a tradifao veterotestamentAria do papel do rei davidico. "Exclui- 
se qualquer outra origem da designafao a partir do mundo n3o judaico". 31 

Davi fez um grande esforfo para ligar seu reino As antigas tradifSes 
sagradas do deserto e da teocracia. Logo depois de se tomar rei, conquistou 
Jerusalem, o lugar em que AbraAo pagara o dlzimo a Melquisedeque (2Sm 5.6-10). 
Procurou a area da aliamja, o estrado dos p6s de Deus, e a encontrou ainda na casa 
de Abinadabe (2Sm 6.3; ICr 13.5-8; SI 132.4-10). Transferiu-a para Jerusalem com 
um percal^ e muita festa. 

O rei govemava por decreto e autoridade de Jav6 (SI 2.6-9). Todavia, com 
o passar do tempo, fortes influSncias seculares assumiram o controle da maioria 
dos acontecimentos do reino. O prdprio Davi ficou enleado na expans3o do 


50 "The Messiah", em Essays on Biblical Theology, 144. 
11 "The Messiah", 146. 
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territ6rio por meio de conquistas militares e na forma^o de um grande patrimonio 
particular ( lCr 27.25-3 1 ). 

Salom5o venceu a luta renhida pela sucess§o de Davi, em boa parte pela 
influencia de Bate-Seba e Nati, mas desperdi90u a riqueza da na^o e a geriu mal, 
vindo a causar sua divisSo. A revolta come90U antes da morte de SalomSo (IRs 
1 1). Com sua morte o reino dividiu-se, para nunca mais ser unificado. Apenas uma 
tribo (Juda) continuou sendo o reino dos descendentes de Davi (IRs 11.11-13). 
Avivamentos e reconsagra95es ocorreram sob Josafi, Ezequias e Josias, mas 
tiveram poucos efeitos duradouros. Deus enviou os profetas para muitas vezes 
advertir o rei e o povo de que deviam voltar para ele, mas eles se recusaram. Ent5o 
Deus expulsou o povo de Jerusalem e de Juda, pois o haviam provocado tanto a ira 
(2Rs 24.20; 25.8-21). O rei terreno de Israel n3o conseguiu trazer o reino de Deus e 
concretizar os objetivos de retidao e justi9a para todos (SI 72.1-2, 4), mas a realeza 
n2o foi um fracasso total. Bruce Birch disse: "A realeza em Israel toma-se o 
contexto pelo qual alguns dos temas teologicos e eticos mais importantes e perenes 
se apresentam no Antigo Testamento". 32 

A un93o dos reis abriu a porta para a ideia de um "Messias", um ungido 
ideal que viria e exerceria as fun96es de um rei ideal. 33 O importante passo do rei 
parao Messias foi dado em Isaias 7.10-17. Deus rejeitou a casa reinante de Davi. O 
conceito de filho de Deus foi transformado. O verdadeiro Filho, com quern Deus 
esta, ainda esta por nascer. Em algum lugar do grande cl3 davidico, "Deus 
escolhera o portador da promessa dinastica de senhorio etemo sobre Si3o. Ate a 
referenda a Efrata em Miqueias 5.2-4 serve de ampla estrutura para a origem do 
Messias". 34 


48. O Messias 


A palavra messias e uma translite^So do grego messias, ou do aramaico 
meshiha, ou do hebraico mashiah, A palavra significa "o ungido". No Antigo 
Testamento, tanto pessoas como objetos podiam ser ungidos. Jac6 ungiu uma 
coluna em Betel (Gn 31.13). O tabemaculo foi ungido (Ex 30.26), assim como o 
altar e os utensilios (Lv 8.11). Entre as pessoas ungidas no Antigo Testamento 
estavam os sacerdotes (Ex 29.7), alguns profetas (IRs 19.16; SI 105.15; Is 61.1) e 
os patriarcas (SI 105.15). Em sentido especial, o rei era "o ungido de Jave". "No 


11 Let Justice Roll Down, 206. 

11 Von Rad, Old Testament Theology II, 169. 
M Gese, "The Messiah", 146-147. 
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Antigo Testamento, o principal sentido da expressSo ‘o ungido de Jave’ era o rei, o 
rei terreno que, em dado momento, estd reinando sobre o povo de Jave." 35 O Antigo 
Testamento n3o fala tanto de coroar um rei como de ungi-lo. "Ungir" implica um 
relacionamento especial, uma nomeafSo, um cardter sagrado de cargo e pessoa, e 
talvez uma concess3o de poder santo. Reis foram ungidos no Antigo Testamento 
ate a queda de Jerusalem em 586 a.C. Depois disso n§o houve outro rei em Israel 
ate o periodo macabeu (IMacabeus 14.41-47). 

No tempo do judaismo posterior e do Novo Testamento, os judeus estavam 
esperando um "ungido", um messias. Frank Delitzsch disse: "Profecias messianicas 
no sentido mais rigoroso seguiam as profecias que uniam a esperantpa de salva^o e 
gloria do povo de Deus a um futuro rei que, vindo de Israel, submete a si o 
mundo". 36 Uma personagem politica e talvez militar, ele viria e os "salvaria" dos 
seus inimigos, e restauraria o reino a Israel. 

A maior parte dos escritores modemos frisa que a palavra "messias", nesse 
sentido tecnico de um rei escatologico que vem, n3o ocorre no Antigo 
Testamento. 37 Segundo David Hubbard, "conseqiientemente, messianismo no 
sentido tecnico de esperan^a da vinda de um rei ungido da casa de Davi nio e o 
tema que controla a esperan9a do Antigo Testamento". 3 * "A palavra ( messias ) 
como termo tecnico, desenvolveu-se no periodo intertestamentario". 39 

A primeira igreja acreditava que o Antigo Testamento era um livro de 
promessas profeticas que predizia uma era de salva^o por vir. 40 Os autores judeus 
dos apocrifos (Eclesiastico 49.10) e de Qumran tambem pensavam que os profetas 
prediziam dias de salva^Io num futuro distante. A principal diferen9a entre a 
interpreta93o crista das profecias e a judaica e que os cristaos consideravam as 
profecias cumpridas. Os interpretes judeus ainda esperavam o cumprimento. 

A igreja antiga, em seu desejo de mostrar que Jesus era o rei h£ muito 
esperado, pesquisou o Antigo Testamento em busca de profecias cumpridas por 
Jesus. W. C. Kaiser disse que 456 passagens do Antigo Testamento se referem ao 
Messias ou aos tempos messianicos, conforme 558 cita9des dos escritos 
rabinicos. 41 

No seculo XlX, O metodo historico-critico de estudar o Antigo Testamento 
mudou a maneira como os estudiosos interpretavam a profecia veterotestamentaria. 
Em vez de come9ar com o cumprimento no Novo Testamento e de ver os profetas 
como pessoas que predisseram eventos importantes com precisSo e com muitos 


” Mowinckcl, He That Cometh, 5. 

* Messianic Prophecies, 17. 

17 Veja Mowinckel, He That Cometh, 7; Delitzsch, Messianic Prophecies, 17. 

“ "Hope in the Old Testament", 53. 

M LaSor, The Truth About Armageddon, 74. 

40 Veja especialmente At 3.24; ICo 10.1 1; IPe 1.10-12; cf. Clements, Old Testament Theology, 131-133. 

41 "Messianic Prophecies", 75; cf. LaSor, The Truth About Armageddon, 86, nota F. 
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seculos de antecedencia, os estudiosos comeiyaram com as profecias do Antigo 
Testamento e tentaram compreender os pronunciamentos a partir do seu contexto 
historico. 

R. E. Clements disse que entender que os profetas se referiram a eventos 
que haveriam de acontecer muitos seculos depois levanta serias dificuldades 
quanto a natureza do controle providencial de Deus sobre a historia e difere do que 
encontramos na maior parte da literatura profetica do canon. Os profetas falaram 
aos seus contemporaneos "sobre o sentido e resultado de eventos que estavam 
acontecendo no tempo deles, ou que esperavam que ocorressem em breve". 42 Os 
profetas, segundo o metodo historico de interpreta^o, eram principalmente 
pregadores da justifa e denunciavam a injustifa social. Chamavam o povo de volta 
a vida sob a alianfa com Deus e desmascaravam o vazio da adorafilo que n3o era 
acompanhada de uma vida reta e de fe em Deus. 

LaSor argumentou em favor do uso do metodo historico na interpretafSo 
das passagens messianicas: 

Uma abordagem mais sensata 6 perguntar primeiro o que as profecias 
queriam dizer, ou seja, como eram entendidas na epoca em que foram 
pronunciadas, para depois descobrir como geragOes posteriores do povo 
de Deus vieram a entende-las. Estou convicto de que a profecia nao e 
“histdria escrita de antem3o”, mas revelagiio de uma verdade de Deus que 
tern relevancia imediata e continua para o povo de Deus, atd alcangar seu 
cumprimento. Estari cumprida quando estiver totalmente cumprida. 43 

Frank Delitzsch defendeu o metodo historico e exegetico de estudar a 
profecia do Antigo Testamento. Disse ele: verdade que nosso material 

doutrinario n3o consiste meramente em predifSes no sentido rigoroso do termo, 
mas no conceito de profecia podem-se incluir promessas e esperanga com 
referenda a salvafSo futura". 44 

A esperanfa messianica no Antigo Testamento e normalmente associada ao 
rei em Jerusalem por ser a principal pessoa ungida em Israel, pelo menos no 
periodo pre-exilico. 

O relato da alian 9 a de Jave com Davi em 2Samuel 7 e paralelo em muitos 
sentidos a promessa de Deus a AbraHo. O quadro abaixo ilustra as semelhan?as 
entre as alian 9 as de Deus com Abra5o e com Davi. 


Old Testament Theology , 133. 

° The Truth About Armageddon, 77. 
M Messianic Prophecies, 9. 
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Promessa a AbraSo 

Genesis 12; 17 

1) Nome grande (12.2) 

2) NafSo grande (12.2) 

3) Reis como descendentes (17.6, 16) 

4) Uma ben^o (12.2) 


Promessa a Davi 
2Samuel 7 

1) Nome grande (7.9) 

2) Reino grande (7.16) 

3) Reis como descendentes (7.12-16) 

4) Uma benfSo (7. 1 9) 


Mesmo assim, a aliampa de Deus com Davi — e nSo com Abraao— tomou-se o 
ponto de partida da esperanfa e da expectativa messianica de Israel. 45 

Varios salmos reais (2; 72; 110) foram no passado chamados salmos 
messianicos, como se apenas se referissem ao rei messianico vindouro, sem liga^o 
com o contexto contemporaneo ou com o rei do momento. Chamd-los salmos reais 
em vez de messianicos n3o quer dizer que lhes falta perspectiva escatologica. O 
salmo 2 sem duvida foi usado como hino de coroafSo para muitos reis da linhagem 
de Davi, mas sua vis3o vai aI6m do govemante momentaneo, chamado "ungido de 
Deus (Messias)". O dia da coroa9ao era o dia de nascimento do rei como "filho de 
Deus". Para o salmista, o rei momentaneo tomava-se "urn sinal do rei futuro, o 
unico capaz de cumprir a miss3o de vitoria e universalismo". 46 

Peter Craigie disse que o salmo 2 reflete o govemo real conjunto do 
Senhor, o entronizado (v. 4) como rei universal, e do rei terreno que era seu "filho", 
seu representante (v. 7). Os reis davidicos nunca exerceram dominio mundial. 
Jesus falou do reino de Deus que incluiria todas as na96es. O salmo 2 6 citado com 
freqiiencia em Apocalipse para referir-se ao "govemo e triunfo definitivo do ser 
humano que nasceu para ser Rei na linguagem e figura do salmo 2 (Ap 1.5; 2.27; 
4.2; 6.17; 12.5; 19.5 etc.)". 47 

O salmo 72 6 uma ora93o por urn novo rei davidico no dia da sua coroa93o. 
O rei 6 altamente ideal izado, e ha quern tenha sugerido que ele 6 uma personagem 
messianica. 48 Marvin Tate disse que o rei n3o esta introduzindo o reino messianico 
porque ainda ha opressores de pobres, e em nenhum outro lugar vemos pessoas 
intercedendo pelo rei messianico. "A ideaIiza93o que se ve no salmo 6 resultado da 
esperan9a que se manifesta em todo novo come90." 49 O salmista orou para que a 
justi9a e retidao de Deus caracterizassem o govemo do seu rei, para que o rei 


45 Vriezen, Outline of Old Testament Theology, 66. 

46 Jacob, Theology of the Old Testament, 334. 

47 Psalms 1-50, 68-69. 

41 Briggs, Psalms, ICC. 

° Psalms 51-100,222. 
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tivesse vida longa, para que seu reino se estendesse de mar a mar e ate os confins 
da terra, para que seus inimigos fossem derrotados e para que a paz (shalom) 
prevalecesse. Nenhum rei de Israel jamais cumpriu as esperan9as desse salmo. Pelo 
menos em parte, foi a frustra^o dessas esperan9as que levaram ao 
desenvolvimento da ideia messianica em Israel. 

O salmo 1 10 detem o titulo de ser "o texto veterotestamentario mais vezes 
citado ou objeto de alus3o no Novo Testamento". 50 E provavel que originariamente 
o salmo tenha sido de entroniza93o para um ou mais reis davidicos. Leslie Allen 
disse que se podem respeitar os motivos dignos dos que procuram restringir o 
salmo a um proposito messianico desde o come90. 51 "Porem isso dificilmente 
combina com o padr3o de desenvolvimento historico e teologico visivel nos salmos 
reais em geral e com as antigas references reais culturais e historicas no salmo 
110." 52 

Os profetas do Antigo Testamento reconheciam os valores positivos da 
monarquia davidica, mas tambem a consideravam uma base muito estreita para a 
vinda do reino. E improvavel que um profeta como Isaias, que viveu bem proximo 
dos reis, alguma vez tenha pensado que a dinastia davidica era suficiente para 
introduzir a realeza de Jave na terra. Isaias via o rei da sua epoca "somente como 
um sinal positivo ou negativo do rei que o profeta estava esperando, de acordo com 
a mais antiga trad^ao do seu povo". 53 

Isaias contrastou o rei Acaz, fraco e hesitante, que buscou salva93o em 
alian9as no exterior, com Emanuel, a crian9a de origem misteriosa, que, pelo que 
sabemos, nao era filho de Acaz nem do profeta, mas representava uma nova era 
que poria fim 3 antiga ordem das coisas (Is 7). Emanuel era o nome da crian9a que 
iria nascer. O nome significa "Deus conosco". Ele n3o era Deus e n3o era um rei 
—pelo menos n3o como Acaz. Mas personificou a presen9a e o poder de Deus entre 
seu povo. 

A miss3o de Emanuel e descrita com alguns detalhes nos capitulos 9 e 1 1 . 
Um novo rei haveria de nascer, cujo reino seria marcado por sabedoria e luz. Ele 
reinaria com justi9a e retidao. As guerras cessariam. Paz universal e conhecimento 
de Deus predominariam. Miqueias 5.1-4 e Zacarias 9.9, 10 tambem falam de um 
novo rei davidico. Jeremias viu o reino messianico como um contraste e n3o como 
uma continua93o do reino terreno de Davi (Jr 23.5, 6; 33.15, 16). 

O papel de um Messias pessoal n3o esta muito claro nem e forte no Antigo 
Testamento. A palavra n3o aparece no sentido tecnico. O forte sentimento da 
soberania de Deus e do papel sagrado do rei deixava pouco espa90 para um messias 


50 Leslie C. Allen, Psalms 101 -ISO, 87. 

51 Veja D. Kidner, Psalms 73-150, 392 (no Brasil, Salmos 73-150, Introdufdo e Comentdrio, pela Vida Nova). 
51 Allen, Psalms 101 -150, 83-84. 

s> Jacob, Theology of the Old Testament, 336. 
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pessoal. Na maior parte das vezes era Jav6 quem viria libertar o seu povo. O rei 
davi'dico era o "filho de Deus" adotivo, para govemar em nome de Deus sobre a 
terra. Beasley-Murray disse que n2o devemos revirar os livros do Antigo 
Testamento procurando em qual deles o Messias n3o 6 mencionado, para ent3o 
declarar que os seus autores n3o esperavam um messias. 54 O Messias 
fireqUentemente 6 pressuposto tacitamente onde n3o 6 mencionado. 

Em Isaias, o Messias 6 retratado como um renovo que brota do tronco de 
Jess6. O espirito do Senhor repousara sobre ele. Ele tera o espirito de sabedoria e 
de entendimento, de conselho e de poder, de conhecimento e de temor do Senhor. 
Suas decisdes senlo corretas e justas. Ele trara shalom ("paz", "inteireza") a toda a 
cria(3o (Is 11.6-9). Em outras passagens do Antigo Testamento, liberta^o e 
salvage vir3o pelas figuras messianicas do Servo sofredor e daquele que 6 como o 
Filho do homem. 


49. O servo sofredor 


Muitos s2o chamados "servo de Deus" no Antigo Testamento, como 
AbraSo (Gn 26.24), os patriarcas (fix 32.13; Dt 9.5), Mois6s (fix 4.10; 14.3 1), Davi 
(2Sm 7.5, 8), os profetas (2Rs 24.2) e Nabucodonosor (Jr 25.9). O termo "servo" 
assume um significado especial em Isaias 40-66. Bernhard Duhm, em seu 
comentario de Isaias, 55 chamou a atenfSo para quatro canticos diferentes do servo 
em Isaias 40-55, que ele disse que n2o faziam parte do seu contexto, nem tinham 
sido escritos pelo autor dos capitulos k sua volta. Na opiniao de Duhm, esses quatro 
"canticos do Servo" (Is 42.1-4; 49.1-6; 50.4-1 1; 52.13-53.12) descrevem a carreira 
de um individuo hist6rico anterior ao profeta ou contemporaneo dele. As opinides 
de Duhm foram amplamente aceitas por estudiosos do Antigo Testamento. 

Agora, hd um consenso cada vez maior na rejeifao da id6ia de Duhm de 
isolar esses canticos do seu contexto. Um destes estudiosos, John W. Miller, tentou 
interpretar os canticos k luz do seu contexto. Miller argumentou que os canticos se 
referem ao pr6prio profeta e que seu contexto revela o conflito que o profeta tinha 
com alguns dos seus compatriotas e com os lideres na Babilonia. 56 

A palavra servo ocorre 20 vezes em Isaias 40-53, sempre no singular. Ela 
aparece dez vezes em Isaias 54-66, sempre no plural. Algumas vezes o "servo" 6 


M Jesus and the Kingdom of God , 24. 

55 Das Buck Jesaja, 1 892. 

54 "The Servant Songs in the Light of Their Contexts", 77-8$. 
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claramente Israel (42.8) ou Jac6 (44.1). As vezes o servo 6 escolhido para uma 
miss§o junto a Israel e/ou ao mundo (42.1-4; 44.1, 2; 49.1-6). Ainda outras o servo 
6 um grande sofredor (50.4-6; 52.13-53.12). Quem 6 esse servo? 

Alim da idiia tradicional de que os canticos s3o predi?6es diretas do 
sofrimento, morte e ressurrei^o de Jesus, quatro teorias principals tem sido 
propostas para a identidade do servo. Uma defende que o servo era uma 
personagem histdrica, como Moises, Jeremias, J6, Zorobabel ou o proprio profeta. 
Uma segunda, a teoria coletiva, diz que o servo i Israel person ificado, ou o 
remanescente de Israel. A terceira idiia 6 que o servo representava o rei na 
celebra^ao de culto da festa do ano novo, em que o rei representava Deus que 
morre e ressuscita. 

A quarta teoria 6 a "messianica" ou "fluida". A opiniSo messianica ve o 
servo como o futuro representante individual (talvez da linhagem davidica) que, 
pelo sofrimento, salvaria o seu povo. A opiniSo "fluida" parte da idiia de que o 
servo 6 Israel e desenvolve-se, ou flutua, entre a naf£o e um futuro Salvador que 
sofre vicariamente por seu povo e pelo mundo. H. H. Rowley n3o acreditava que os 
judeus jamais tiveram alguma idiia de um Messias sofredor, antes que Jesus 
viesse. 57 Mowinckel disse que o Servo ultrapassa de longe qualquer coisa na 
mensagem do Antigo Testamento sobre o Messias como futuro rei. 58 

Examinemos os quatro "canticos do Servo" em Isaias 40-55, um por um. 
Isso i necessdrio para compreender cada cantico, n3o por crermos que eles n3o tern 
relatjSo com seu contexto. Tanto no vocabul&rio como no conteudo teoldgico, "eles 
tem muito em comum com o restante de Deutero-Isaias". 59 Eles estao um pouco 
separados do resto do material e certamente sSo o ponto alto da profecia do Antigo 
Testamento e talvez de todo o Antigo Testamento. H. H. Rowley observou que a 
palavra mais sublime sobre o sacrificio no Antigo Testamento esta aqui em Isaias 
53. N8o i o sacrificio de um animal imaculado, mas de um ser humano sem 
pecado. 60 


Eis aqui o meu servo, a quem sustenho; 
o meu escolhido, em quem a minha alma se compraz; 
pus sobre ele o meu Espfrito, 
e ele promulgari o direito para os gentios. 

N3o clamarct, nem gritarA, 
nem far8 ouvir a sua voz na pra9a. 

N3o esmagard a cana quebrada. 


57 77k Servant of the Lord and Other Essays, 15-16, 61-72. 

* He That Cometh, 247. 

w Von Rad, Old Testament Theology //, 251-252. 

60 Veja a divis&o 37 sobre o sacrificio, no capftulo 7; H. H. Rowley, The Changing Pattern of Old Testament Studies, 
29-30; Page Kelley, Isaiah, 343. 
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nem apagard a torcida que fumega; 
em verdade, promulgard o direito. 

N3o desanimari, nem se quebrari 
at6 que ponha na terra o direito; 
e as terras do mar 
aguardariio a sua doutrina 
(Is 42. 1-4). 

Neste primeiro cantico, s6 o Senhor fala. Ele apresenta seu servo escolhido, 
que ele sustenta e que o agrada. Deus o capacita com seu espirito (charisma) para 
levar justifa (mishpat) as nafSes. ".lustra" ocorre tres vezes nesse cantico e 6 a 
chave da miss&o do servo. Mishpat ("justifa") 6 um termo amplo que tem muitas 
conota^des no Antigo Testamento. Aqui ele provavelmente tem um sentido bem 
geral e significa as ordens dadas por Deus para a vida e a adorafilo. Neste exemplo, 
ele pode ser equiparado k religiao verdadeira (veja 2Rs 17.27; Is 58.2). O servo 
devia fazer seu trabalho sem ostentafSo, barulho ou demonstrafSes publicas (42.2). 
Sua atitude seria gentil, carinhosa, cuidadosa. "NSo quebrara a cana rachada, nem 
apagara a mecha bruxuleante" (v. 3, BJ). Ele salvara com cuidado quern facilmente 
poderia ser eliminado. E tem uma paciencia e fidelidade interminaveis. N3o 
desistira at6 que a justi^a esteja implantada nos cantos mais remotos do mundo 
(veja Mt 12.18-21). 


Ouvi-me, terras do mar, 
e v<Js, povos de longe, escutai! 

O Senhor me chamou 
desde o meu nascimento, 
desde o ventre da minha m3e 
fez men93o do meu nome; 
fez a minha boca como uma espada aguda, 
na sombra da sua m3o me escondeu; 
fez-me como uma flecha polida, 
e me guardou na sua aljava, 
e me disse: Tu & o meu servo, 

6s Israel, por quern 
hei de ser gloriflcado. 

Eu mesmo disse: 
debalde tenho trabalhado, 
inutil e vSmente gastei as minhas for 9 as; 
todavia, o meu direito estA perante o Senhor, 
a minha recompensa, perante o meu Deus. 

Mas agora diz o Senhor, 
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que me formou desde o ventre 
para ser seu servo, 
para que tome a trazer Jac6 
e para reunir Israel a ele, 
porque eu sou glorificado perante o Senhor, 
e o meu Deus 6 a minha for?a. 

Sim, diz ele: Pouco € o seres meu servo, 
para restaurares as tribos de Jac6 
e tomares a trazer os remanescentes de Israel; 
tamb6m te dei como luz para os gentios, 
para seres a minha salva93o 
at£ 3 extremidade da terra 
(Is 49.1-6). 

No segundo cantico quem fata 6 o servo. Ele fala aos paises costeiros e aos 
povos do mundo. Diz-lhes que o Senhor o chamou e nomeou antes de nascer (v. 1). 
A palavra da sua boca devia ser uma espada afiada e um arco afilado, para penetrar 
o corasao e os ouvidos dos seus ouvintes. Antes de come 9 ar seu minist6rio, 
enquanto estava na sombra da m3o do Senhor, escondido em sua aljava, o Senhor 
Ihe compartilhou seu piano. "Tu 6s meu servo, por quem hei de ser glorificado" (v. 
3). "Israel" 6 considerado por muitos um acr6scimo posterior ao texto. 61 

O servo se queixa de que seu esfor 90 foi em v3o, apesar de o Senhor ter 
estado com ele (v. 4). O Senhor disse que formou o servo no ventre da m3e "para 
trazer Israel de volta", miss3o que ainda n3o foi realizada. A16m da miss3o junto a 
Israel, o servo recebe ainda outra: ser uma luz para os gentios, de modo que a 
salva93o de Deus alcance os confins da terra (v. 6). 

O Senhor Deus me deu lingua de eruditos, 
para que eu saiba dizer boa palavra ao cansado. 

Ele me desperta todas as manhSs, 
desperta-me o ouvido para que 
eu ou 9 a como os eruditos. 

O Senhor Deus me abriu os ouvidos, 
e eu n3o fui rebelde, n5o me retrai. 

Ofereci as costas aos que me feriam 
e as faces, aos que me arrancavam os cabelos; 
n3o escondi o rosto aos que me 
afrontavam e me cuspiam. 

Porque o Senhor Deus me ajudou, 
pelo que n3o me senti envergonhado; 


61 Veja Mowinclcel, He That Cometh , 462-463. 
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por isso, fiz o meu rosto como um seixo 
e sei que nio serei envergonhado. 

Perto esti o que me justifica; 
quem contender^ comigo? 

Apresentemo-nos juntamente; 
quem i o meu adversirio? 

Chegue-se para mim. 

Eis que o Senhor Deus me ajuda; 
quem hi que me condene? 

Eis que todos eles, como um vestido, 
serio consumidos; a trafa os comeri. 

Quem hi entre v6s que tema ao Senhor 
e que oufa a voz do seu Servo? 

Aquele que andou em trevas, sem nenhuma luz, 
confie em o nome do Senhor 
e se firme sobre o seu Deus. 

Eia! Todos v6s, que acendeis fogo 
e os armais de setas incendiirias, 
andai entre as labaredas do vosso fogo 
e entre as setas que acendestes; 
de mim i que vos sobreveri isto, 
e em tormentas vos deitareis 
(Is 50.4-11). 

O servo fala nos versiculos 4-9. Outro, talvez o Senhor, fala aos ouvintes 
do servo nos versiculos 10-11. O servo diz que Deus Ihe deu a lingua de um 
professor, para que possa sustentar os cansados com uma palavra de estimulo (v. 
4). Ele foi obediente, nio rebelde, apesar de sua obediencia trazer soffimento, 
humilhafio, insultos, desgra?a e vergonha (v. 6-7). Mesmo com isso, ele nio 
desistiu. Fez o rosto ser duro como pedra porque sabia que Deus, que o justificaria, 
estava perto (v. 7-8a). 

O servo desafia os que o atacam: "Quem lutari comigo? Quem sio meus 
adversirios?" Isto i linguagem de tribunal, nio de ringue de boxe nem de campo de 
batalha. O servo, como o ap6stolo Paulo siculos mais tarde, disse: "Quem intentari 
acusa^o contra os eleitos de Deus? 6 Deus quem os justifica" (Rm 8.33). Em 
Isaias 50, i o servo quem esti sendo acusado e cuspido. Em Romanos foram os 
cristios que, como eleitos de Deus, foram atacados. Eles foram justificados por 
Cristo Jesus, que morreu, ressuscitou e intercede por eles (Rm 8.34). 

Isaias 50.10-1 1 expande o sentido do fim do versiculo 9, que os adversirios 
de Deus e do servo se gastario como roupas. As trafas os consumirio. Ninguim 
que teme o Senhor e obedece a voz do seu servo anda na escuridio (v. 10). Todos 
os que estio em trevas e tentam acender sua prdpria luz e andar nela e nio na luz 
de Deus (veja Is 8.16-9.2) se deitario no meio de tormentos (v. 1 1). 
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Eis que o meu Servo procederA com prudencia; 
serA exaltado e elevado e serA mui sublime. 

Como pasmaram muitos A vista dele 
(pois o seu aspecto estava mui desfigurado, 
mais do que o de outro qualquer, 
e a sua aparencia, mais do que a dos outros filhos dos homens), 
assim causarA admira^Ao As nagbes, 
e os reis fecharAo a sua boca por causa dele; 
porque aquilo que nAo lhes foi anunciado verAo, 
e aquilo que nAo ouviram entenderAo. 

Quern creu em nossa pregagAo? 

E a quern foi revelado o brago do Senhor? 

Porque foi subindo como renovo perante ele 
e como raiz duma terra seca; 
nAo tinha aparencia nem formosura; 
olhamo-lo, mas nenhuma beleza havia que nos agradasse. 
Era desprezado e o mais rejeitado entre os homens; 

homem de dores e que sabe o que 6 padecer; 
e, como um de quern os homens escondem o rosto, 
era desprezado, e dele nAo fizemos caso. 
Certamente, ele tomou sobre si as nossas enfermidades 
e as nossas dores levou sobre si; 
e n6s o reputAvamos por aflito, ferido de Deus e oprimido. 
Mas ele foi traspassado pelas nossas transgressOes 
e moldo pelas nossas iniqUidades; 
o castigo que nos traz a paz estava sobre ele, 
e pelas suas pisaduras fomos sarados. 

Todos n6s andAvamos desgarrados como ovelhas; 
cada um se desviava pelo caminho, 
mas o Senhor fez cair sobre ele a iniqUidade de todos nds. 
Ele foi oprimido e humilhado, mas nAo abriu a boca; 

como cordeiro foi levado ao matadouro; 
e, como ovelha muda perante os seus tosquiadores, 
ele nAo abiu a boca. 

Por julzo opressor foi arrebatado, 
e de sua linhagem, quern dela cogitou? 

Porquanto foi cortado da terra dos viventes; 
por causa da transgressAo do meu povo, foi ele ferido. 
Designaram-lhe a sepulture com os perversos, 
mas com o rico esteve na sua morte, 
posto que nunca fez injustiga, 
nem dolo algum se achou em sua boca. 

Todavia, ao Senhor agradou mo€-lo, fazendo-o enfermar; 
quando der ele a sua alma como oferta pelo pecado, 
verA a sua posteridade e prolongarA os seus dias; 
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e a vontade do Senhor prospered nas suas m3os. 

Ele ver3 o fruto do penoso trabalho de sua alma 
e ficar3 satisfeito; 

o meu Servo, o Justo, com o seu conhecimento, 
justificara a muitos, 

porque as iniqOidades deles levari sobre si. 

Por isso, eu lhe darei muitos como a sua parte, 
e com os poderosos repartira ele o despojo, 
porquanto derramou a sua alma na morte; 

foi contado com os transgressores; 
contudo, levou sobre si o pecado de muitos 
e pelos transgressores intercedeu 
(Is 52.13-53.12). 

O quarto cantico do Servo foi chamado "o poema mais influente de toda a 
literatura". Se o cantico inteiro desaparecesse do livro de Isaias, ele poderia ser 
reconstruido quase totalmente com citafSes do Novo Testamento. Page Kelley 
observou que, desses 12 versiculos no capitulo 53, somente um n3o reaparece total 
ou parcialmente em algum lugar do Novo Testamento. "O amplo uso dessa 
passagem no Novo Testamento mostra que eles [os escritores] a consideravam vital 
a compreens3o do evangelho". 62 

O quarto e ultimo cantico e o mais longo e o apice da serie. Ele se compde 
de quatro estrofes quase iguais, de tres versiculos cada. O Senhor fala na primeira 
(52.13-15) e na ultima estrofes (53.10-12). As tres estrofes do meio (53.1-3, 4-6, 7- 
9) parecem ser as palavras do profeta e do seu povo. A primeira estrofe (52.13-15) 
anuncia a surpreendente vitdria do servo sobre o sofrimento e sobre a morte. Ele 
surpreendera e causara admira93o a muitas nafSes. Reis fechar3o a boca diante 
dele. Ficar3o atonitos, porque ver3o e ouvir3o algo que nunca aconteceu. 

A segunda estrofe (53.1-3) diz que as pessoas n3o crer3o no que foi 
revelado e ouvido (v. 1 ). O servo cresceu em um lugar despretensioso, e nada havia 
em sua forma ou aparencia que atraisse as pessoas. Na verdade, ele foi desprezado 
e rejeitado pelos outros. Seu sofrimento e fraqueza eram repulsivos, e as pessoas 
desviavam os olhos para n3o olhar para ele (v. 2, 3). 

A terceira estrofe e surpreendente, porque quern fala e os que desprezaram 
o servo — e possivelmente contribuiram para o seu sofrimento— compreenderam e 
confessaram que o servo n3o estava sofrendo pelos seus prdprios pecados. Ele 
estava sofrendo voluntaria e vicariamente por outros. O texto diz: 


62 Isaiah , 340 - 341 . 
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Todos n6s anddvamos desgarrados como ovelhas; 
cada um se desviava pelo caminho, 
mas o Senhor fez cair sobre ele 
a iniqQidade de todos nds 
(Is 53.6). 

A quarta estrofe (53.7-9) descreve como o servo sofreu de modo submisso, 
deliberado, sem desistir. Por meio de uma pervers§o da justifa (53.8) ele foi 
aprisionado, executado e sepultado vergonhosamente, apesar de nSo cometer 
violencia nem pronunciar engano algum. 

Por ultimo, na quinta estrofe (53.10-12), somos informados de que era 
piano de Deus ferir o servo, para que sua vida e morte pudessem ser uma oferta 
pelo pecado. 

Quern foi esse servo? Gerhard von Rad disse que as expressSes nesse 
poema v3o "muito alem da descri^So de qualquer pessoa que pudesse ter existido, 
no passado ou no presente. O retrato do servo de Jave, da sua miss5o junto a Israel 
e ao mundo, e do seu sofrimento expiatorio, s5o profecia do futuro e [...] pertencem 
ao ambito do puro milagre, que Jave reservou para si. 63 Em Jesus Cristo, as 
profecias do Servo sofredor no Antigo Testamento foram cumpridas de maneira 
que ultrapassa qualquer coisa que o profeta possa ter imaginado. 


50. O Filho do homem 


A expressifo "filho do homem" com sentido messianico ocorre apenas uma 
vez no Antigo Testamento, e mesmo ali ela esti sendo questionada: 

Eu estava olhando nas minhas visfies da noite, 
e eis que vinha com as nuvens do c6u 
um como o Filho do Homem, 
e dirigiu-se ao Anciao de dias, 
e o fizeram chegar at6 ele 
(Dn 7.13). 


63 Old Testament Theology //, 260 . 
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Em sentido generico, a express3o "filho do homem" significa "um ser 
humano em contraste com um ser divino ou animal" e ocorre mais ou menos 108 
vezes no Antigo Testamento. No livro de Ezequiel, Deus se dirige ao profeta 93 
vezes como "filho do homem". O termo e usado 1 5 vezes em outros livros como 
uma designa^o superior da "ra?a humana" (Nm 23.19; J6 16.21; 25.6; 35.8; SI 8.5; 
80.18; 146.3; Is 51.12; 56.2; Jr 49.18, 33; 50.40; 51.43; Dn 8.17; 10.16). 64 

A express3o "filho do homem" ou "ser humano" em Daniel 7.13 e usada 
em contraste com quatro grandes monstros, que representam quatro reinos do 
mundo, que saem do mar. O "filho do homem" ou "ser humano" representa o 
quinto reino, ou o reino do ceu. Daniel 7 e, em varios aspectos, semelhante a 
Daniel 2. Os dois capitulos foram escritos em aramaico. Ambos descrevem uma 
vis3o de quatro reinos que Daniel teve, seguidos de um quinto reino, que e o reino 
universal e etemo de Deus. No capitulo 2, o quinto reino e representado por uma 
pedra cortada das montanhas sem que alguem usasse as rnSos para isso. A pedra 
destrdi os quatro reinos anteriores e enche toda a terra (Dn 2.34-35, 44-45). No 
capitulo 7, os quatro reis, reinos ou chifres s3o representados por quatro monstros 
que surgem do mar (Dn 7.3). O quinto reino e representado por "um ser parecido 
com um homem" (Dn 7.13, BLH), que vem com as nuvens do ceu ate onde o 
"Anciao de dias" estava sentado em um trono de julgamento. 

Foi-lhe dado dominio, e gl6ria, e o reino, 
para que os povos, na?5es e homens 
de todas as linguas o servissem; 
o seu dominio € dominio etemo, 
que n2o passari, 

e o seu reino jamais seri destruido 
(Dn 7.14). 

Em Daniel 7.13, 14, parece que o "filho do homem" ou "ser humano" e um 
individuo totalmente diferente dos animais que sairam do mar. Ele e o rei de todos 
os povos, na?5es e linguas, que o "servinlo" ou "adoranlo" (v. 14). Daniel pede 
ajuda para interpretar o que viu (v. 16). O interprete lhe diz que os quatro grandes 
monstros s2o quatro reis que se levantar3o da terra (v. 17), "mas os santos do 
Altissimo receber3o o reino e o possuirSo para todo o sempre, de etemidade em 
etemidade" (v. 18). No versiculo 21, os santos s3o identificados aos que foram 
atacados por um representante do quarto monstro. O tribunal deu o reino aos santos 
do Altissimo (v. 22). 


M Veja Hartman e DiLclla, The Book of Daniel, 8S. 


404 


Teouxua do Antico Testamento 


O que significa isso? Em 7.14, o Anci2o de dias deu os reinos do mundo ao 
filho do homem ou ser humano que representa o quinto reino, mas no versiculo 18 
s§o os "santos" que recebem o reino. O filho do homem e representado como ser 
humano que vem das nuvens, para contrastar seu reino com o dos monstros que 
vem do mar. O seu reino vira das nuvens (ou do ceu), mas o deles (dos monstros) 
vira do caos. O filho do homem ou ser humano que vem com as nuvens do ceu e 
mais que um ser humano comum. Von Rad disse que "n5o pode haver duvidas de 
que o filho do homem descrito em Daniel 7.13 e inicialmente apresentado como 
uma personagem messianica no sentido mais amplo do termo". 65 

G. R. Beasley-Murray disse: "Em outros Iugares do Antigo Testamento, 
quern cavalga as nuvens e Jave [SI 18.10, 11], n§o o simbolo de um grupo. Por 
isso, deve-se esperar que, nessa visSo, aquele que cavalga as nuvens indique o 
representante do govemo de Deus e (a luz da interpretaipSo) o representante do 
povo a quern o govemo e dado. 66 Na tradifSo profetica, o Messias tern exatamente 
essa posi^So, de representante de Jave e do povo que tern o privilegio de ser 
incluido em seu govemo. "Esse conceito e as vezes usado sem que se mencione o 
termo Messias , como vimos nos canticos do Servo de Isaias, em que os conceitos 
do lider-servo e do povo-servo confluem." 67 

Muitos detalhes dispersos no Antigo Testamento apontam para um novo e 
futuro reino de Deus. Conceitos como filho de Davi, filho de Deus, filho do 
homem e servo sofredor surgem em tempos e circunstancias diferentes. Eles nunca 
s2o colocados juntos ou vinculados de alguma forma sistematica no Antigo 
Testamento. O Novo Testamento e que reune todas essas ideias e diz que Jesus 
Cristo e o cumprimento de todas elas. 


51. O Antigo Testamento e o Novo: cristaos e judeus 


Onde e quando termina o Antigo Testamento? Sera que ele tern uma 
continua 9 So? Sera que foi "cumprido" e nos agora estamos vivendo no eschatonl 
Ainda precisamos do Antigo Testamento? Ele ainda tern significado, pertinencia e 
valor religiosos? 


65 Old Testament Theology II, 312 . 

“ Jesus and the Kingdom of God, 33 . 
67 Ibid 
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Duas grandes religiSes vivas, judaismo e cristianismo, consideram o 
Antigo Testamento (a Biblia hebraica) Escritura. No entanto, as duas nSo 
interpretam essa Escritura da mesma maneira. Maimonides disse: "Os cristaos 
creem e confessam, como nos, que a Biblia e de origem divina e foi revelada ao 
nosso mestre Moises; somente na interpretafSo da Escritura eles divergem". 68 Os 
judeus se consideram os herdeiros e os que dao continuidade a fe do Antigo 
Testamento. Os cristaos afirmam que eles s3o os herdeiros e, por meio de Cristo, o 
cumprimento das promessas de Deus. Sua miss3o e a miss3o que Deus deu a Israel 
no Antigo Testamento — proclamar sua salvafSo e paz (shalom) ate os confins da 
terra. 

As principals correntes do cristianismo e do judaismo fazem acrescimos ao 
Antigo Testamento. O judaismo adiciona a Mishna e o Talmude, como ajuda a 
interpretafSo e aplicafiio das Escrituras hebraicas. O cristianismo adiciona o Novo 
Testamento como interpreta^ao definitiva e determinante do Antigo Testamento. 
Para os cristaos, o Novo Testamento e mais que uma interpretafSo do Antigo. Ele e 
o registro do ultimo grande ato Salvador de Deus na historia humana, visto na vida, 
morte, ressurreifSo e ascens3o de Jesus Cristo (Hb 1.1-3). 

Jesus era judeu. Os doze apostolos eram judeus. Os primeiros cristaos eram 
judeus. O ministerio de ensino e cura de Jesus foi, na maior parte, limitado aos 
judeus. Os primeiros cristaos em Jerusalem continuaram freqiientando o templo (At 
2). O Antigo Testamento era a unica Escritura da igreja antiga. Era perfeitamente 
natural e normal que os primeiros cristaos judeus considerassem seu o Antigo 
Testamento. Eles come9aram a pesquisar o Antigo Testamento a procura de 
passagens que pensavam referir-se ou "cumprir-se" na vida, morte e ressurre^ao 
de Jesus (ICo 15.3-5). Evidentemente, os primeiros cristaos tinham uma lista de 
passagens do Antigo Testamento que serviam de "textos de prova messianicos" 
antes de qualquer parte do Novo Testamento ter sido escrita. 69 

Desacordos, discussSes e atos de violencia ocorreram ja durante a vida de 
Jesus entre ele, seus seguidores e grupos de judeus com seus lideres. Apos a 
crucifica9ao e ressurrei93o de Jesus, a persegui93o come90u por parte de alguns 
judeus contra os cristaos judeus. Estev3o foi apedrejado ate morrer (At 7.54-60). A 
persegui9ao da igreja em Jerusalem fez com que os cristaos fossem espalhados por 
toda a regiao (At 8.1). Os cristaos judeus que satram de Jerusalem levaram consigo 
a grande comissao do Cristo ressurreto, de ir a todo o mundo fazer "discipulos de 
todas as na96es, batizando-os em nome do Pai, e do Filho, e do EspiTito Santo; 
ensinando-os a guardar todas as coisas que vos tenho ordenado" (Mt 28.19, 20). 


** "Pe’er ha-Dor", 50, citado por Schoeps, The Jewish-Chrislian Argument, 15. 
M Veja Dodd, According to the Scriptures, 25-26. 
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A igreja dos primordios foi ficando cada vez mais helenizada, em parte por 
causa do antagonismo que surgiu entre a igreja judaica e a sinagoga, e em parte 
devido ao rapido crescimento de crentes entre os gentios do Imp6rio Romano. O 
centro da igreja antiga passou de Jerusalem para Antioquia da Siria, onde os 
disct'pulos foram pela primeira vez chamados "cristHos" (At 11.26). Antioquia 
tomou-se a base do movimento missionario de Paulo para os gentios. 

A medida que a igreja se tomava helenizada, as Escrituras hebraicas 
apresentavam alguns problemas de compreens5o e aplicafSo. Urn gentio, Marcion 
(por volta de 145 d.C.), rejeitou o Antigo Testamento como Escritura crista. 
Escolheu para sua Biblia apenas o evangelho de Lucas e dez cartas de Paulo. 
Outros lideres cristSos gentios sentiram a ambivalencia que havia entre o Antigo 
Testamento e o Novo, mas decidiram conservar o Antigo Testamento e 
reinterpreta-lo usando princlpios de interpreta^o tipologicos e alegoricos. 

No transcurso dos s^culos, os cristaos em sua maioria consideraram o 
Antigo Testamento parte integrante da Biblia. Apenas certos grupos e indivlduos 
tentaram tira-lo. Os socinianos e os anabatistas tinham o Antigo Testamento em 
baixa aprecia^o. Friedrich Nietzsche o chamou "farsa monstruosa: tirar o Antigo 
Testamento dos judeus alegando que ele conftm somente doutrina crista". 70 Em seu 
livro sobre Marcion, Adolf Hamack propos que o Antigo Testamento fosse 
"deposto da sua posi^o canonica e colocado no topo da lista dos apocrifos". Disse 
Hamack: 

Deixar o Antigo Testamento de lado no segundo s6culo foi urn erro que a 
igreja fez bem em corrigir; mante-lo no s6cu!o xvi foi um mal que a 
Reforma ainda n3o foi capaz de evitar; mas conservd-lo como documento 
canonico do protestantismo depois do s6culo XIX 6 sinal de paralisia 
religiosa e eclesiAstica. 71 

A objefSo de Hamack ao Antigo Testamento como parte do canon cristao 
estiva parcialmente baseada em seus elementos ofensivos as sensibilidades morais, 
como assassinato, engano, imoralidade dos lideres e guerra. Remover o Antigo 
Testamento com base nisso significa negar a natureza historica da revela^o e 
implicar que nem a igreja do Novo Testamento nem os cristaos de hoje tern esses 
problemas. John Bright argumentou que o Antigo Testamento precisa ser 
conservado na Biblia crista exatamente porque 6 imposslvel ser fiel a ft do Novo 
Testamento livrando-se do Antigo. Jesus veio, viveu, morreu e ressuscitou 
"segundo as Escrituras". 72 Von Rad disse que a nova ft na verdade precisava do 


70 Veja Schoeps, The Jewish-Christian Argument , 93. 

71 Marcion, Das Evangelium vom Fremden Gott, 217; veja Bright, The Authority of the Old Testament, 65. 
71 The Authority of the Old Testament, 78. 
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Antigo Testamento para sua express3o, para protege-la de mitologia, especula^So e 
bitola sectdria; para preservar o universalismo da doutrina veterotestamentaria da 
cria^ao e "para prevenir os cristSos de serem um grupo de esotericos para quem o 
mundo e estranho". 73 

Sera que o Antigo Testamento leva diretamente ao Cristo e a igreja do 
Novo Testamento? Desde a epoca do Novo Testamento, a maioria dos cristSos n3o 
tinha duvidas de que o Antigo Testamento esta repleto de "expectativas 
complexas" da culmina(3o da histdria, e estas foram cumpridas em Jesus de 
Nazare. Pedro disse no dia de Pentecostes: "Isto e o que foi dito por intermedio do 
profeta" (At 2.16). Agostinho disse: "O Novo Testamento esta oculto no Antigo; o 
Antigo Testamento est£ revelado no Novo". Em 1 899 o bispo Westcott escreveu: 
"O ensino do Antigo Testamento como um todo e um perpetuo olhar para a 
frente". 74 John Paterson disse: "Esses profetas parecem estar na ponta dos pes, 
cheios de expectativa, a espera ‘daquele que vem’". 75 

A profecia do Antigo Testamento n3o foi um desenrolar premature da 
histdria, para satisfazer uma curiosidade v3. Ela nunca ficou separada do seu fim 
(telos) etico. A maior parte da prega^o dos profetas era dirigida para as crises 
eticas e religiosas do seu tempo. Contudo, ela tambem apontava para um evento 
divino future, em cuja diresSo a histdria de Israel e do mundo caminhava. As 
esperanfas dos profetas veterotestamentarios nSo se concretizaram no Antigo 
Testamento. O estudo dos profetas do Antigo Testamento em si nos deixa com um 
senso claro de desapontamento, "como alguem que encontra em algum deserto 
distante os alicerces de um grande edificio, tendo ao lado uma abundancia de 
materiais cares, bem como pianos e esbo 90 s indicando uma perfei^o majestosa, 
tudo abandonado, n3o usado, esquecido". 76 

Quando a cortina se fecha sobre o palco da profecia do Antigo Testamento, 
o enigma espera sua solu93o; ao drama falta a ultima parte. Na plenitude do tempo 
Jesus veio, ligando a si e unindo em sua pessoa todas as linhas de profecia que 
pareciam ser "t3o estranhamente incoerentes e irreconciliaveis, enchendo-as com 
um novo significado, avivando-as com nova energia". 77 Ninguem poderia ter tirado 
das profecias do Antigo Testamento "o retrato daquele que estava por vir". O estilo 
da sua vinda fez com que alguns n3o o reconhecessem ou se recusassem a aceita- 
lo. A igreja reconheceu nele a uni2o dos varios elementos que haviam sido 
indicados em muitos fragmentos e formas e Ihe deu as boas vindas como o 
sacerdote, profeta, rei e Senhor vindouro. Em tempos mais recentes, F. F. Bruce 


71 Old Testament Theology //. 335, 386-387. 

74 The Epistle to the Hebrews, 485. 

71 The Goodly Fellowship of the Prophets, 284. 

K Kirkpatrick, The Doctrine of the Prophets, 519. 
77 Ibid., 521 . 
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comentou a maneira pela qual todo o Antigo Testamento encontra seu 
cumprimento em Jesus: 

Esse tom de cumprimento soa em todo o texto, mas n3o tan to um tom 
quanto uma harmonia de tons. Em Jesus, a promessa 6 reafirmada, a 
alian?a 6 renovada, as profecias s3o cumpridas, a lei 6 justificada, a 
salva(3o 6 trazida, a histbria sagrada atingiu seu climax, o sacrificio 
perfeito foi oferecido e aceito, o sumo sacerdote sobre a casa de Deus 
assumiu seu lugar k direita de Deus, o profeta como Moists foi levantado, 
o filho de Davi reina, o reino de Deus teve inlcio, o Filho do homem 
recebeu o domlnio da mUo do Anciao de dias, o Servo de Deus foi morto 
pelas transgressSes do seu povo e levou sobre si o pecado de muitos, 
realizando o propbsito divino, e viu a luz depois da angustia da sua alma, 
estando agora destacado, exaltado e engrandecido. 78 

Os alicerces do cristianismo repousam sobre o Antigo e o Novo 
Testamento juntos. Os "preparativos" para a vinda de Jesus Cristo comefaram com 
a primeira revelafSo do segredo da pessoa de Jave. Von Rad disse que temos de 
voltar ali para esclarecer a relaf^o entre os dois Testamentos. Jesus podia apelar ao 
Deus do Antigo Testamento sem ter de fazer nenhuma explica^o ou prepare 
especial. Isso significa que se deve, em ultima analise, ver e entender que todas as 
testemunhas do Antigo Testamento apontam diretamente para a vinda de Cristo. 
"As testemunhas do Antigo Testamento expressam percepfSes que poderiam ser 
geradas somente no contexto de determinada atividade salvifica. Isso precede o 
Novo Testamento no tempo, mas atinge seu objetivo apenas com a vinda de Cristo. 
O que no Novo Testamento se chama "o que era seu" (Jo 1.11), ao que ele veio, ja 
e anunciado em termos claramente discemiveis no Antigo Testamento". 79 

Muitos estudiosos do Antigo Testamento, especialmente os que usam o 
metodo tradicionario-historico de interpretafSo, concordam com von Rad. Claus 
Westermann escreveu: 

Uma coisa pode agora ser dita com certeza: aqueles que trabalhani com o 
texto da Blblia n3o podem mais ignorar que o aspecto 
traditionsgeschichtlich da sua obra dirige-os diretamente para a igreja, sua 
doutrina, suas confissbes e sua adora?ao. [...] Tanto no Antigo como no 
Novo Testamento isso aparece como uma histbria, [...] a histbria de Deus 
com seu povo, que continua na histbria da igreja atb chegar k consumafSo 
para a qual a Blblia aponta. 80 


n The New Testament Development of Old Testament Themes, 21 . 
n Old Testament Theology II, 355 - 356 . 

10 Essays on Old Testament Hermeneutics, 13 . 
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Alguns estudiosos afirmam que isso indica uma "tradifSo bem diferente, 
em outro ni'vel, de halakah e aggada, que levou ao Talmude e ao Midrash". 81 B. W. 
Anderson afirmou que n2o e exagero dizer que dessa quest2o da relafSo do Antigo 
Testamento com o Novo depende o sentido da fe crista. 82 

O Novo Testamento considera o Antigo Escritura Sagrada, e de forma 
alguma entende que seu valor seja limitado. Um crist§o nSo pode considerar o 
Antigo Testamento Escritura de segunda linha, que teve sua continua^o legit ima 
apenas no judaismo posterior, sem rejeitar "a priori a interpretafjfo pelo Novo 
Testamento como for9ada e tendenciosa, ou sem importancia". 81 

Gese asseverou que a revelafao que Deus fez de si mesmo n2o e nem 
atemporal nem restrita a certa epoca. Ela come9a num momento historico ( kairos ) e 
segue um caminho historico. O caminho tern um alvo, e a revela92o atinge seu 
objetivo {telos). O ponto de partida e a revela92o no Sinai, onde Deus se revela 
dizendo: "Eu sou Jave". 84 O fim do Antigo Testamento ocorreu de modo grandioso. 
As tres grandes correntes de tradi9ao — Tor£, Profetas e Sabedoria— uniram-se para 
apresentar o conteudo da cristologia do Novo Testamento, com seus muitos lados, 
"que e nada menos que a teologia do Antigo Testamento". 85 

Na plenitude do tempo, Jesus de Nazare entrou no ambito historico que 
fora preparado pela historia da revela9§o. Durante sua vida ele efetuou a 
implementa93o messianica do reino de Deus. Com sua morte, Jesus alcan90u as 
maiores profundezas da existencia humana, o santo ligado ao extremo sofrimento 
da morte. "Atraves dessa morte do Filho de Deus brilha a luz de uma nova cria93o. 
De acordo com o Novo Testamento, portanto, o telos e atingido, o caminho da 
revela93o chegou a um fim. O chamado Antigo Testamento e completado com os 
eventos do Novo; ele atinge o seu objetivo". 86 

Inicialmente Brevard Childs falou do olhar para a frente do Antigo 
Testamento e da rela93o adequada dos Testamentos que leva a um "novo Israel", 
que mostrou ser Jesus Cristo. A disserta95o de doutorado de Childs na Basileia, 
escrita sob a orienta92o de Baumgartner e Eichrodt em 1954, foi sobre mito no 
Antigo Testamento. Uma ed^ao revisada dessa tese foi publicada em 1960 sob o 
titulo Myth and Reality in the Old Testament. 


11 Gese, Essays on Biblical Theology, 14; veja a introdufSo deste livro e o excurso do capitulo 1. 

12 The Old Testament and the Christian Faith, 1 . 

“ Gese, Essays on Biblical Theology, 1 1 . 

u Ibid , 25. 

,5 Ibid.. 29. 

16 Ibid. 
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Childs afirmou que tanto o mito quanto o Antigo Testamento tem como 
preocupa^ao basica a compreens3o da realidade. O Antigo Testamento entrou em 
conflito com o mito por causa da sua nova compreensao da atividade redentora de 
Deus. A vis3o da realidade do mito e que a natureza ou o mundo estao vivos pelo 
poder divino ou demoniaco. Com seu culto, o ser humano precisa manter a ordem 
mundial. A vis3o da realidade do Antigo Testamento 6 que Deus criou e controla o 
mundo. Por causa do pecado (Gn 3.1-6), o ser humano e seu mundo estao debaixo 
do julgamento de Deus (Gn 3.16-19). Deus, no entanto, enviara um novo 
govemante, que estabelecera uma nova ordem em uma nova era (Is 1 1 .1-9). 

Childs disse que "a realidade do que a Biblia fala tomou forma na vida do 
Israel historico, mas qual 6 essa realidade? Em nossa opiniao, a mensagem do 
Antigo Testamento 6 que a realidade 6 o novo Israel". 87 O Israel do Antigo 
Testamento rejeitou o novo caminho de vida. O Antigo Testamento 6 a historia da 
reje^ao do novo caminho por Israel: 

E a histdria da maneira pela qual as formas antigas de existencia lutaram 
para extinguir a nova. N2o existe “curva ascendente” numa linha de 
perfei?ao gradual, mas o Antigo Testamento termina em dissidencia. Por 
causa da incapacidade da nova existencia de manter-se em Israel, o Antigo 
Testamento n2o tem sentido teoldgico sem o Novo. 88 

Talvez se possa ver a influencia de Barth no pensamento de Childs nesse 
ponto. Barth definiu a historia em termos da implementa93o que Deus faz do seu 
proposito por meio da sua palavra (que 6 Jesus Cristo), fazendo sua alian 9 a de 
gra 9 a ficar completa. 89 

Childs perguntou como o novo Israel pode ser distinguido do Israel antigo. 
Ele respondeu que n3o ha principios £ticos ou doutrinas corretas para medir a nova 
existencia. O critdrio definitivo n3o esta com o Antigo Testamento. 

Em Jesus Cristo a nova realidade apareceu como o “novo Israel” que 
autentica a si mesmo. Como o ser humano genuinamente obediente, Jesus 
i a nova existencia em sua forma mais plena e concreta, [...] “um israelita 
em quern n3o ha dolo”. N3o s6 em seus ensinos ou em a 9 &es isoladas, mas 
na existencia total do judeu Jesus Cristo, todo o Antigo Testamento 
adquire sua perspectiva adequada. Ele se cumpre em sua obediencia, mas 
i julgado em sua desobediencia. 90 


17 Myth and Reality in the Old Testament, 97. 

“Ibid., 97. 

” Dogmatics III, 63-64; Childs, Myth and Reality in the Old Testament, 101 . 
90 Myth and Reality in the Old Testament, 104. 
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Norman Porteous divergiu da forte declara?2o de Childs de que "o Antigo 
Testamento 6 teologicamente sem sentido sem o Novo", com base na possibilidade 
de urn judeu interpretar teologicamente o Antigo Testamento de maneira 
totalmente distinta. 91 E claro que Childs mudou de ideia depois de 1960, vindo a 
concordar com Porteous, contra von Rad, Westermann e Gese, em que o Antigo 
Testamento n5o aponta inevitavelmente para o Novo e Jesus Cristo. 92 Childs 
reconheceu profundamente o direito do judaismo de interpretar suas Escrituras de 
maneiras adequadas ao compromisso de ft judaico, mesmo que seu proprio 
compromisso de ft afirme que urn proposito comum de Deus recebe testemunho 
nos dois Testamentos — posifSo sem duvida inaceitavel ao judaismo. 

Nos ultimos anos Childs abandonou o nfttodo tradiciondrio-historico de 
von Rad e Gese e desenvolveu seu metodo "canonico". Esse metodo aceita o 
Antigo Testamento como Escritura, mas tambem desvaloriza a importancia da 
historia das trad^des do Antigo Testamento. A forma final do canon como o temos 
no Texto Massoretico 6 a linica em que se pode estudar teologia. Isso tira a enfase 
do processo ou movimento no Antigo Testamento que leva inevitavelmente a 
Cristo. Childs escolheu o nfttodo da "interpreta^o pela ft" para estudar o Antigo 
Testamento, desenvolvido por von Rad, em vez do nfttodo da "historia cientifica" 
de Hesse, mas divergiu de von Rad ao n5o atribuir valor teologico "3 trajetoria 
tradicionirio-historica separada da forma canonica do texto". 93 

Childs quis manter os dois Testamentos separados para que surgissem suas 
diferen 9 as, mas tambem quis enfatizar o proposito unico de Deus quando os dois 
s3o vistos em conjunto. James Wharton perguntou: 

Seri que esse sentido de “independencia” e “dualidade” dos dois 
Testamentos € derivado da maneira como o Novo Testamento faz uso do 
Antigo, ou 6 mais provavelmente dirigido por uma concessSo ao escrupulo 
histdrico-crltico contra relacionar a substancia teolbgica do Antigo 
Testamento 4 substancia teoldgica do Novo? 94 

Wharton viu pouco apoio no Novo Testamento para manter os dois 
Testamentos separados. Pelo contr&rio, o Novo Testamento traz a afirma^zlo 
surpreendente de que tudo o que aconteceu antes na historia de Deus com Israel e 
com o mundo desde a cria93o atingiu seu objetivo pleno na vida, morte e 
ressurrei93o de Jesus Cristo. Deus conduziu toda essa grande obra a uma conclus3o 
decisiva (Hb 1.1-4). 


91 Living the Mystery, 141 . 

92 "Interpretation in Faith", 444-449. 

” Old Testament Theology in a Canonical Context, 16. 
94 "Splendid Failure or Flawed Success?", 275. 
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Aqui a posi<?3o de judeus e cristaos diverge mais diretamente, com 
conseqilencias desastrosas sempre que um dos grupos interpreta essa divergencia 
com arrogancia e orgulho. A apela^o do Novo Testamento ao testemunho do 
Antigo 6 inarreddvel, mas n3o se deve entender que isso implica que os seguidores 
de Jesus Cristo s3o superiores a outras pessoas, tern um reiacionamento 
privilegiado com Deus, ou s3o infaliveis moral e espiritualmente. Antes, deve dar- 
lhes um sentimento imenso de gratidSo, humildade e responsabilidade. A 
afirma^o do Antigo Testamento pelo Novo precisa ser declarada como moldura 
integral e indispensavel do evangelho crist3o. 



Epflogo 


O estado atual da teologia do Antigo Testamento, como tamWm acontece 
com muitas outras disciplines, 6 confiiso. Nathan O. Hatch disse: 

O mundo intelectual modemo estd & deriva, incapaz ou indisposto para 
permitir que qualquer alega^&o de certeza defina as coordenadas pelas 
quais outros serflo julgados. As fortas domin antes trabalham em dire^So & 
fragmentacSo, & limitafSo da razflo e ao questionamento de verdades — o 
que Charles Krathammer chamou de balcaniza 9 &o da educaijfio americana. 
Encontram-se exemplos disso em praticamente todas as disciplinas de 
estudo e em cada uma das Areas da vida intelectual 1 

Hatch mencionou tres disciplinas em que o relativismo extremo predominou nos 
ultimos anos: na critica literdria, na hist6ria e no direito. N6s poderiamos 
acrescentar as dreas de estudo biblico academico, religifio e teologia. 

Hatch disse que nenhuma disciplina revela melhor o presente estado de 
desagregaffio do que a critica literdria. A nova escola desconstrutivista mina a iddia 
de que os textos literdrios tem algum sentido objetivo pretendido por seus autores 
ou inerente ao texto. Barbara Hemstein Smith, ex-presidente da Modem Language 
Association, defendeu em seu livro Contingencies of Value que o sentido de 


'"Christian Thinking in a Time of Academic Turmoil", 9. 
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qualquer obra literaria deve ser encontrado na compreens5o particular do leitor. 
Naturalmente, a interpreta95o de um leitor e t§o boa quanto a de outro. Perto do 
fim do seu livro, Barbara Smith levou seu raciocinio a sua conclus§o logica, de que 
o relativismo radical e o unico padrao apropriado para as questSes morais, assim 
como para as questSes esteticas. Sua conclusSo final foi esta: "N3o existe um 
minimo denominador comum". 2 

Hatch disse que os estudos historicos passaram por sua primeira crise de 
autoridade na decada de 1930, quando um grupo de historiadores americanos 
influentes come^u a minar as pretensSes dos que aspiravam a objetividade total. 
Nos estudos biblicos, o problema da historia tern sido um dos principals enigmas. 
Os estudiosos de hoje praticamente pararam de falar de historia. Em vez disso, eles 
falam de "historia da salvafSo" ( Heilsgeschichte ), narrativas, historias e 
imagina93o. 

Nos ultimos anos, o direito constitucional tern sido erodido e diluido por 
influences politicas e institucionais. Hatch disse que uma escola de pensamento 
que se identifica como estudo critico-legal questionou a pressupos^ao de que a lei 
esta baseada na tentativa de chegar a um padrao absoluto de justi9a. "Essa escola 
argumenta que a lei e uma mera extensSo da politica, em constante mudan9a, a 
medida que mudam os objetivos dos que fazem e implementam as leis. O resultado 
dessas mudan9as de dire9ao foi que os estudiosos das leis ficaram as apalpadelas 
no escuro, enquanto a profissao descamba para o relativismo total". 3 

Sera que temos sinais de que os estudos biblicos estao indo em dire9ao ao 
relativismo? James Barr disse que os estudiosos estao se afastando da teologia do 
Antigo Testamento porque e dificil demais chegar a um acordo em rela9ao a esse 
assunto; os novos paradigmas nao sao "teologicos"; e a nova teologia biblica 
judaica traz toda uma nova dimensao para o tema. 4 

O estudo da teologia do Antigo Testamento tern problemas, mas nao esta 
morto. Gerhard Hasel disse que o tema "esta mais vivo hoje do que em qualquer 
epoca da sua historia, apesar da visao pessimista de alguns estudiosos". 5 Os temas 
da teologia do Antigo Testamento que ocuparao a mente dos estudiosos no futuro 
serao muitos e complexos. Ela e rigorosamente descritiva, objetiva e cientifica, ou 
confessional e normativa? Bruce C. Birch assim afirmou na introdu9ao de Let 
Justice Roll Down'. 


J Ibid. Veja um estudo da influSncia da nova crltica liter&ria sobre os estudos bfblicos recentes em John Barton, 
"Reading the Old Testament", 141. 

3 "Christian Thinking", 10. 

* Veja James Barr, "Are we Moving Toward an Old Testament Theology or Away From It?", 20; e G. Hasel, Old 
Testament Theology: Basic Issues, 37, 95 (no Brasil, Teologia do Antigo Testamento, pela JUERP). 

5 "The future of Old Testament Theology: Prospects and Trends", em The Flowering of Old Testament Theology, 
373 
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Este volume 6 dedicado ao m^todo critico, mas nio & objetividade. FicarA 
bem claro que meu trabalho baseia-se nas abordagens exeg&icas 
desenvolvidas a partir do m£todo histdrico-crltico. Contudo, n3o creio 
mais que seja possfvel ou desejSvel alcamjar a objetividade na aplicapSo 
desse m^todo. 6 

Qual deveria ser o nome dessa disciplina? Devemos chama-la teologia do 
Antigo Testamento, teologia da Biblia hebraica ou teologia ( cmakh ? Deve ela ser 
edificada sobre a forma canonica final do Texto Massoretico ou sobre 
reconstru^Ses e atualiza?6es tradicionario-histdricas por trds dos textos? Devemos 
tentar descobrir as inten^Ses dos escritores originais, ou deixar a forma liter&ria ou 
o entendimento de cada leitor determinar seu significado? 

Como devemos tentar fazer a ponte entre o Antigo Testamento e o Novo e 
nossa epoca? Podemos fazS-la simplesmente lendo os textos do Antigo e do Novo 
Testamento? James Barr insistiu em que "teologia n3o pode simplesmente ser lida 
dos textos como estao; [...] a teologia esta por tras do texto". 7 

O escritor da Epistola aos Hebreus e o apostolo Paulo n3o tinham 
problemas para ler "teologia do Antigo Testamento" nos textos do Antigo 
Testamento. Naturalmente, eles estavam olhando em retrospectiva depois de terem 
experimentado o cumprimento das promessas do Antigo Testamento em Cristo. 
Para eles, a teologia do Antigo Testamento era cristologica. 

Perto do fim da Epistola aos Hebreus, o escritor formulou uma lista de 
herdis e heroinas do Antigo Testamento (Hb 11.1-31). Falou de Abel, Enoque, 
Noe, Abra3o, Sara, Isaque, Jacd, Josd, Moises (e seus pais) e Raabe. Em seguida, 
perguntou: 


E que mais direi? 

Certamente, me faltart o tempo necessdrio para referir 
o que h3 a respeito de GideSo, de Baraque, de Sans3o, 
de Jeft4, de Davi, de Samuel e dos profetas, 
os quais, por meio da f£, subjugaram reinos, 
praticaram a justi?a, obtiveram promessas, 
fecharam bocas de lebes, extinguiram a violencia do fogo,‘ 
escaparam ao fio da espada, 
da fraqueza tiraram for 9 a. [...] 

Alguns foram torturados, n3o aceitando seu resgate. [...] 
Ora, todos estes que obtiveram bom tesemunho por sua ii 
n3o obtiveram, contudo, a concretizaijao da promessa, 
por haver Deus provido coisa superior a nosso respeito, 


6 P.21, 22. 

7 "The Literal, the Allegorical, and Modem Scholarship", 1 14. 
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para que eles, sem n6s, nSo fossem aperfei?oados. 

Portanto, tamlftm n6s, visto que temos a rodear-nos 
t3o grande nuvem de testemunhas, 
desembarafando-nos de todo peso 
e do pecado que tenazmente nos assedia, 
corramos, com perseveran^a, 
a carreira que nos esti proposta, 
olhando firmemente para o Autor e Consumador da ft, 

Jesus, o qual, em troca da alegria que lhe estava proposta, 
suportou a cruz, n5o fazendo caso da ignominia, 
e esft assentado k destra do trono de Deus 
(Hb 11.32-12.2). 

O apostolo Paulo, citando urn hino da igreja do primeiro seculo, disse sobre 

Jesus: 


Reconhecido em figure humana, 
a si mesmo se humilhou, 
tomando-se obediente aft k morte 
e morte de cruz. 

Pelo que tamb&n Deus o exaltou sobremaneira 
e lhe deu o nome 
que esft acima de todo nome, 
para que ao nome de Jesus 
se dobre todo joelho, 
nos c&is, na terra e debaixo da terra, 
e toda lingua confesse 
que Jesus Cristo 6 Senhor, 
para glbria de Deus Pai 
(Fp 2.7c- 11). 

Para os cristaos, a teologia do Antigo Testamento deve ser cristologica. 
Edmond Jacob disse: "Uma teologia do Antigo Testamento que n3o se fundamenta 
em certos versiculos isolados mas no Antigo Testamento como um todo so pode 
ser uma cristologia, porque o que foi revelado sob a aliamya antiga, em eventos, 
pessoas e institutes, 6, em Cristo, reunido e levado k perfeto". 8 Outras pessoas 
podem entender o Antigo Testamento de alguma outra maneira. Isso deve ficar 
entre elas e o Senhor. Os cristaos n3o devem sobrepor o Novo Testamento ao 
Antigo. Deve-se permitir ao Antigo Testamento que fale em seus proprios termos. 


* Theology of the Old Testament , 13 . 
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Porem, como disse Gerhard Hasel, "no Antigo Testamento, ha uma corrente que 
avanfa e atinge seu climax no Novo Testamento". 9 

E claro que a "historia sagrada" ainda n3o se completou. Estamos vivendo 
"entre os tempos". A consumafSo final ainda esta por vir. 


9 "The Future of Old Testament Theology", 383. 
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SERA QUE O ANTIGO TESTAMENTO TEM LIMA 
MENSAGEM PARA N6S HOIE? 

Se a resposta for afirmativa, como devemos intcrprctar e 
compreendersua mensagem para nosso mundo arual? 

Em Teologia do Amigo Testamento: historia, metodo e 
mensagem Ralph L. Smith fornece a estudantes dc teologia, 
ministros e professores as ferramentas necessarias para que 
descubram e compreendam o Amigo Testamento nos dias 
dehoje. 

Esta e a teologia do Amigo Testamento mais rica de infor- 
ma^oes dos ultimos anos. Ela atinge admiravelmente o alvo 
a que se propoe: proporcionar uma obra de referencia de 
nivel academico. 




Em vez de ficar batendo na mesrna teda dc um tenia central 
(muitas ve/es em detrimento de muitas outras questoes 
importantes), Smith conduz o leitor pelos principais 
campos da doutrina (a natureza de Deus, o ser humano, 
pccado e reden^ao. escatologia, entre outros) vistos da 
perspective veterotestamentaria. Ao longo do caminho, ele 
avalia e explica as analises de estudiosos que o antecederam. 
Este livro ajudara a reacender a chama da teologia do Amigo 
Testamento em igrejaseescolas teologicas. 
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